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El paradigma de la encarnación es ahora más significativo para mí 
y para otros en América Latina que el del Éxodo. La cristología 
"desde abajo" que ayudó a las teólogas y teólogos a redescubrir las 
dimensiones históricas de la fe y la vida de Jesucristo es 
continuamente revitalizada por una cristología "desde arriba" que 
entiende que realmente es el Dios Trino el que escoge caminar en 
nuestras sendas para cambiarlas tanto a ellas como a nosotras y 
nosotros. 


- Nancy Bedford, "Whatever Happened to Liberation Theology?" 


Christian Century, Oct. 20, 1999, p. 997. 


La crítica de Juan sobre Roma [en Apocalipsis]... hizo más que dar 
voz a la protesta de los grupos explotados, oprimidos y perseguidos 
por Roma. También requirió de ellos que pudieran compartir sus 
ganancias, aliarse con sus víctimas y llegar a ser víctimas ellos 
mismos. Sin embargo, a quienes desde la perspectiva de la tierra y 
el mar fueron víctimas de Roma, Juan los vio desde la perspectiva 
del cielo para ser los verdaderos vencedores. 


- Richard Bauckham, The Climax of Prophecy: Studies on the Book 
of Revelation. Edinburgh: T&T Clark, 1993, p. 378. 


¿Qué enseñaron realmente los autores del Nuevo Testamento sobre 
(1) los pobres, (2) las mujeres y (3) las minorías sexuales? ¿Porqué 
tantos comentarios e introducciones ignoran o tratan superficialmente 
estas cuestiones urticantes que hoy enfrentan las iglesias? 
¿Debemos procurarnos monografías especializadas para tener 
información adecuada y respuestas satisfactorias para cada tema? 
Por fin, en un solo libro, Tomás Hanks reúne el fruto de años de 
estudio y examen de cada escritura del Nuevo Testamento en cada 
una de estas tres áreas cruciales, a menudo superpuestas en 
experiencia humana (los teólogos latinoamericanos de la liberación a 
menudo olvidan que “la opción por los pobres” incluiría la solidaridad 
con una lesbiana africana que desea ser ordenada). 


Partiendo de su estudio pionero sobre la opresión y la pobreza en la 
teología bíblica (Orbis 1984; Wipf 2000) y su artículo en el Anchor 
Bible Dictionary sobre la pobreza en el Nuevo Testamento (a cuyo 
equilibrio apuntó la reseña del New York Times), Hanks analiza la 
doctrina de cada uno de los libros del Nuevo Testamento respecto de 
la causa principal de la pobreza, que es la opresión, y la diversidad 
de respuestas cristianas emancipadoras. 


Investiga las numerosas variedades de estudios feministas sobre la 
presencia y ausencia y el rol y liderazgo de las mujeres en cada libro 


del Nuevo Testamento. Asimismo, enfatiza en estos libros la notable 
ausencia de las nociones modernas de “familia” y “valores familiares” 
junto a la preeminencia de las minorías sexuales como autoras y 
protagonistas en los libros del Nuevo Testamento. 


Acerca de los pobres, las mujeres y las minorías sexuales, L. William 
Countryman comenta: “De modo firme y cuidadoso, Tomás Hanks 
sometió estos temas a la exégesis del Nuevo Testamento. Y 
demuestra, más allá de toda duda, que la mayoría de los autores del 
Nuevo Testamento carecían de interés en mantener las estructuras 
familiares del mundo mediterráneo antiguo y que la mayoría de las 
personas presentadas en los documentos del Nuevo Testamento 
carecerían de entidad para ser modelos de ‘valores familiares’ para 
su tiempo o el presente. La detallada y cuidadosa argumentación de 
los trabajos de Hanks y [Theodore W.] Jennings ejemplifican la 
valiosa investigación realizada en esta línea. Pese a lo sorprendentes 
que pudieran parecer estas conclusiones al lector inexperto, u 
ofensivas a quienes protegen lo que consideran ortodoxia, ellas están 
fundadas en una cuidadosa y detallada erudición”. ( Dirt, Greed & 
Sex, Minneapolis: Fortress, 2007, p. 251-252). 


El venezolano Otto Maduro, profesor de Iglesia y Sociedad en Drew 
University, comenta: "Desdichadamente, hay abusos de poder en 
nuestras comunidades cuando es explotada la sexualidad de 
personas vulnerables, por ejemplo las mujeres jóvenes y pobres. 
Sobre este tema me gustaría preguntar por qué no es dada mayor 
atención en la teología latinoamericana de la liberación a voces 
diferentes como las de Marcella Althaus-Reid, Tomás Hanks o Ivone 
Gebara" ("Once Again Liberating Theology? Towards a Latin 
American Liberation Theological Self-Criticism," p. 30, nota 4 en 
Liberation Theology and Sexuality. Marcella Althaus-Reid, ed. 
Burlington, VT: Ashgate, 2006). 


"Tomás Hanks ofrece a los lectores nuevos y refrescantes puntos de 
vista para leer el Nuevo Testamento, en especial desde las 
perspectivas de las personas para quienes fue dirigido el evangelio, 


los marginados. Hanks penetra en el alma de los libros bíblicos con 
pasión, decisión, entusiasmo e, incluso, humor”. Chris Glaser, autor 
de The Word is Out and Coming Out as Sacrament. 


"Mediante una cuidadosa erudición y lecturas imaginativas de las 
escrituras, Hanks restaura al cristianismo, atrevidamente, su visión 
pacífica original de la justicia emancipadora para todos. En lo que a 
mí respecta, Tomás Hanks es un San Pablo contemporáneo". Robert 
E. Goss, ThD, Webster University, St. Louis, Missouri, autor de 
Jesus Acted Up y Queering Christ, co-editor, The Queer Bible 
Commentary. 


"Tomás Hanks hace evidente que la mayoría de los autores del 
Nuevo Testamento eran minorías sexuales y que apoyaban la 
liberación de toda opresión, lo que nos hace sentir como volviendo al 
hogar. Si amas a Dios, la escritura y a tu prójimo como a ti mismo, 
este es un libro que te hará sentir feliz de estar vivo". Virginia 
Ramsey Mollenkott, PhD, autora de doce libros incluyendo 
Omnigender (Pilgrim Press, 2001). 
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Prefacio 


El Evangelio Subversivo — Liberación para todos los oprimidos es 
un comentario del Nuevo Testamento libro por libro desde el punto de 
vista de las minorías sexuales, las mujeres, los pobres y los 
discapacitados. Demuestra que una lectura cuidadosa del Nuevo 
Testamento subvierte los prejuicios de las iglesias y la sociedad. 
Originalmente concebido y escrito en castellano, este trabajo 
promueve la lectura del Nuevo Testamento libro por libro. La Biblia es 
honrada como la fuente privilegiada de la sabiduría divina para mucha 
gente que jamás la leyó. Sin embargo, aün para quienes la "leen a 
diario" (en extractos publicados en folletos devocionales) y la 
escuchan interpretada semanalmente desde el pülpito (en sermones 
que siguen un leccionario), su comprensión sigue siendo mínima. 


Usualmente culpamos a la Biblia, por ser tan "complicada". En mis 
afios universitarios (1952-56) me iniciaron en el estudio inductivo de 
la Biblia en la “InterVarsity Christian Fellowship" (Comunidad Bíblica 
Universitaria) de la Universidad de Northwestern y sentí una profunda 
y larga antipatía hacia las metodologías dominantes: los extractos 
devocionales y sermones que saltan de un texto a otro. Sabemos 
que el principio fundamental de la interpretación sólida de cualquier 
literatura es estudiar un texto en su contexto, pero particularmente en 
el caso de la Biblia muy pocos aplican este principio. 


En el mundo académico de la erudición bíblica, por supuesto, la 
Biblia es estudiada con dedicación libro por libro, pero las cuestiones 
dominantes reflejan las ideas del Renacimiento (autoridad, 
autenticidad, fechas, historia, problemas teológicos tradicionales), 
que varones blancos, en centros académicos privilegiados, parecen 
infinitamente competentes en perpetuar hasta que todos se aburran 
con la Biblia y se convenzan de que no importa cuándo se escribieron 
los libros o quién los haya escrito, y concluyen que eso es 
mayormente irrelevante para la iglesia contemporánea y perjudicial 
para la sociedad. 


En el presente trabajo he procurado, sobre todo, replantear las 
cuestiones fundamentales que deberían interesarnos al leer el Nuevo 
Testamento. Para cada libro sugiero, en un párrafo introductorio, lo 
que entiendo es el consenso con respecto a la fecha, el autor y el 
contexto histórico. Para aquellos que no estén de acuerdo o deseen 
más detalles, la bibliografía ofrece fuentes que apoyan mi propia 
opinión y también las alternativas. 


No obstante mi trasfondo evangélico, tras años de luchar con la 
evidencia acepto el consenso erudito en cuanto a las fechas y la 
autoría. Tal vez me inclino hacia el lado temprano en cuanto a las 
fechas y admito una máxima participación de los autores 
tradicionales. Sin embargo, tales cuestiones superan mi área de 
pericia y mis conclusiones serían básicamente las mismas, si alguien 
optara por las fechas anteriores defendidas por los eruditos 
evangélicos y fundamentalistas, o por las fechas posteriores 
abogados por la mayoría del famoso “Jesus Seminar”. 


En mi enseñanza recomiendo un “orden didáctico” para la lectura del 
Nuevo Testamento, aunque esta clase de libro se presenta mejor en 
un cierto orden cronológico (acomodado según la fecha estimada en 
que se escribió cada libro). Por lo tanto, el orden didáctico aparece 
en el apéndice. Los que nunca leyeron el Nuevo Testamento podrían 
experimentar con el orden didáctico. Está diseñado para empezar 
con libros cortos y simples, dejando los libros difíciles al final. Esto 
significa empezar con 3 Juan, el libro más corto del Nuevo 
Testamento, con un enfoque sobre el tema de la amistad en la 
teología bíblica. Si alguien quisiese empezar la lectura del Nuevo 
Testamento con Romanos 9-11 y la enseñanza de Pablo sobre la 
predestinación y luego decide que es aburrido y difícil, ¡no diga que 
no lo advertí! 


Si la ideología del lector le obliga a empezar su estudio con la 
genealogía de Mateo y perseverar en el orden canónico hasta el 
Apocalipsis, al menos debería tener en cuenta que Mateo jamás fue 
responsable por los problemas de esta tradición. Mateo sabía bien 


que Marcos escribió primero su Evangelio y así lo utilizó como su 
fuente principal (junto con “Q”, ver el Glosario). Y Pablo, quien 
escribió todas sus cartas antes de los primeros tres Evangelios, 
sabía perfectamente que Romanos era la última de sus cartas, no la 
primera, como en nuestro canon (que ordenó las cartas de Pablo 
según su tamaño). Si el lector encuentra mi orden didáctico 
condescendiente, insultante o confuso, pero reconoce que el 
desorden canónico es tramposo, puede optar por el orden 
cronológico. Sin embargo, mi preferencia por las fechas tempranas 
de Santiago y Judas, cada vez más aceptada por los eruditos, quizás 
no represente aún el consenso, y el amplio rango de fechas 
asignadas para cada libro por el consenso académico hace imposible 
alcanzar una precisión en cuanto al orden cronológico. 


Entre las manías lingüísticas del autor que algunos lectores han 
encontrado frustrantes se encuentran las siguientes: 


* No creo en la definición de los términos, pues considero las 
palabras humanas únicas y dinámicas (igual que las personas) y las 
“definiciones” como un viejo mecanismo de control de hombres 
blancos. Las descripciones (no vii 


definiciones) de algunas palabras que pueden ser especialmente 
desconcertantes se incluyen en un glosario, pero generalmente he 
procurado utilizar sinónimos en el mismo contexto cuando se 
introduce un nuevo término. 


* Puesto que los tradicionalistas por lo general reaccionan con alergia 
al conjunto de términos comunes en el estudio bíblico desde el 
Renacimiento (la alta crítica, la crítica textual, la autenticidad, la 
seudonimidad, etc.), he evitado usarlos en este trabajo. Aunque ya 
no me incomoda esta alergia en particular, simpatizo con la 
preocupación de tratar la Biblia con respeto, aun con reverencia, y no 
veo ninguna ventaja en imponer categorías ajenas a los autores y tan 
engañosas para los lectores modernos. También evito la palabra 


“familia”, puesto que el Nuevo Testamento solo habla de “casas 
(hogares)” y nunca de “valores familiares”. 


* Además del ascetismo lingüístico, procuro evitar etiquetas 
convenientes tales como "conservador" y "liberal". 


Mientras se liberaba a los israelitas esclavos en el Éxodo, 
obviamente ni Dios ni Moisés podrían ser etiquetados propiamente 
como "conservadores", pero jtampoco llegan a ser simplemente 
reformadores "liberales" poniendo un parche al violento y opresivo 
statu quo! Sin embargo, en el Sinaí y después, Dios y Moisés 
procuran conservar los beneficios radicales del Éxodo y crear 
normas para una comunidad viable en el desierto y en la Tierra 
Prometida. Tal proceso de cambio radical, seguido por tremendos 
esfuerzos por conservar lo ganado, es evidente a lo largo de toda la 
Biblia. Desde ahí esperaría que "tomar la Biblia en serio" nos 
liberaría de las falsas dicotomías y etiquetas engañosas que tan a 
menudo sirven como sustituto para un análisis cuidadoso, un 
razonamiento coherente y una praxis fiel. 


Aunque la palabra ocurre solo una vez en la Biblia, el “ascetismo” es 
la “cuña metodológica” empleada para interpretar el Nuevo 
Testamento en un trabajo significativo reciente (ver Leif E. Vaage y 
Vincent L. Wimbush, eds., Asceticism and the New Testament, 423). 
Por más de veinte años he abogado por utilizar “opresión” como una 
"cufia hermenéutica" clave para interpretar las Escrituras. Como una 
piedra lanzada al agua, tal método produce un círculo que abarca 
cada vez más áreas. 


Empezamos con la opción por los pobres, tan fundamental en la 
Biblia; después consideramos al enfermo y al discapacitado, a la 
mujer, a las minorías sexuales, a los judíos (la cuestión del 
antisemitismo o, más exactamente, el antijudaísmo en el Nuevo 
Testamento), el prejuicio racial (especialmente el uso de textos para 
defender la esclavitud y el racismo), la ecología y la paz. 


En este trabajo no repito la evidencia (nunca refutada) de mi libro 
anterior y del artículo en el Anchor Bible Dictionary sobre el pobre y 
la pobreza en el Nuevo Testamento, en el sentido de que la opresión 
(representada en las Escrituras por más de veinte raíces y que 
ocurre más de quinientas veces en la Biblia) es una categoría 
estructural fundamental de la teología bíblica, y que la opresión es la 
causa básica (pero no única) de la pobreza en esa época (ver 
Thomas D. Hanks, Opresión, Pobreza y Liberación: Reflexiones 
bíblicas. San José, Costa Rica: Editorial Caribe, 1982; Thomas D. 
Hanks, "Poor/Poverty: New Testament”, Anchor Bible Dictionary, 
5:414-24). 


Aunque agradecido por las muchas citas de mi libro en trabajos 
posteriores, mi mayor frustración ha sido la forma en que muchos 
excelentes trabajos acerca del pobre y la pobreza continüan negando 
la enseñanza bíblica acerca de su causa básica 


-la opresión-, y así proponen como solución apropiada la 
compasión, generosidad y caridad, en vez de hacer justicia con 
cambios estructurales fundamentales (ver los de otra manera 
excelentes libros de Craig Blomberg y Ronald Sider, evangélicos 
citados en la bibliografía general). Por supuesto, los eruditos bíblicos 
y los teólogos, si trabajamos solos, no estamos bien preparados 
para realizar una investigación específica sobre las medidas viables y 
eficaces que se requieren (y el siglo XX abunda en ejemplos de 
cambios estructurales fundamentales que hicieron más dafio que 
bien, como el comunismo). 


Pero donde las Escrituras repetidamente hacen hincapié en la 
perspectiva de la opresión, es difícil contentarnos con las trompetas 
que emiten sonidos tan inciertos y reflejan un análisis tan superficial 
de los problemas principales. 


La categoría de "minorías sexuales" oprimidas y marginadas en este 
trabajo funciona como otra cuña hermenéutica para el análisis del 
Nuevo Testamento. Quien persevera pronto descubrirá la variedad de 


personas y grupos a que puede referirse esta frase. Mi propia lista 
incluye mas de 30 subcategorías de minorías sexuales, las cuales 
pueden describir a cualquiera que no represente la “familia nuclear 
moderna”, la pareja casada con hijos: adultos solteros (a menudo 
con orientación homosexual/gay/, lésbica o bisexual), viudas, parejas 
sin niños, personas divorciadas, padres solteros, eunucos, 
polígamos, vírgenes, prostitutas/os, “bastardos”, etc. 
Tradicionalmente, los eruditos bíblicos tienden a ignorar este 
elemento en los textos o tratarlo superficialmente como textos de 
prueba para la ideología sexual agustiniana tradicional. Aun quienes 
procuran explorar o elaborar un poco, comúnmente imponen su 
ideología heterosexista (la propaganda mayoritaria). Presuponen que 
evitar el matrimonio y la procreación siempre implica una abstinencia 
sexual total. Sin embargo, nunca nos ofrecen evidencias de que 
personas con un estilo de vida alternativo en verdad han podido vivir 
sin sueños eróticos, fantasías viii 


sexuales, masturbación o actividades homoeróticas. Estudios 
recientes de los eunucos en la antigüedad nos recuerdan, sin 
embargo, que aunque ellos no procreaban, a menudo se casaban y 
participaban en toda clase de actividades sexuales (ver el capítulo 1, 
Mateo). 


El teólogo José Míguez Bonino, al recomendar mi libro anterior, 
advertía que "nadie... encontrará un confort total en estas páginas". 
Estoy seguro de que eso es aún más cierto en el presente libro. 
Ningün autor que intente reenfocar la atención en áreas tan 
descuidadas pero controvertidas puede aspirar a ser infalible en 
cuestiones tan difíciles. Mi interés, sin embargo, no ha sido pontificar 
sobre la interpretación "correcta" de un texto dado, sino cambiar las 
cuestiones básicas que planteamos en el estudio del Nuevo 
Testamento. Un lector pudiera concluir que soy ingenuo y que estoy 
básicamente equivocado en mis conclusiones. Muchos han concluido 
que una lectura cuidadosa del Nuevo Testamento demuestra más 
bien que Pablo y otros autores son correctamente citados para 
apoyar el derecho divino de los reyes, la esclavitud, el racismo, el 


antisemitismo, la homofobia, la subyugación de la mujer y la 
complacencia burguesa con respecto al pobre, y que el Nuevo 
Testamento (0 la Biblia entera) debiera ser relegada al purgatorio 
reservado a los libros famosos pero ya sin valor. Para mí, ese 
honesto desacuerdo acerca de las cuestiones trascendentales es 
preferible a las interminables monografías acerca de si Pablo en 
realidad escribió 2 Tesalonicenses -investigaciones llevadas a cabo 
con una pretendida “objetividad erudita” que desprecia otras 
supuestamente contaminadas por sus obvias intenciones políticas. 


Quizá la queja más común acerca de mi trabajo es que representa 
sólo mis interpretaciones, especulaciones e hipótesis, y que 
repetidamente debería dejar claro el carácter puramente hipotético 
de mis afirmaciones (contrarias a los supuestos "hechos sólidos” 
presentados en ciertos escritos sobre la Biblia). Sin embargo, 
cuando interpretamos la literatura y la historia del mundo antiguo, 
prácticamente cualquier afirmación que hagamos representa una 
hipótesis con mayor o menor grado de probabilidad. Los lectores de 
todas las tendencias podrían encontrarlo insoportablemente aburrido 
si yo refiriera repetidamente a la “hipótesis” de que Jesús o Pablo 
realmente vivieron y que no fueran simplemente invenciones de la 
propaganda de la iglesia antigua. Los evangélicos y fundamentalistas 
serían los primeros en objetar si yo refiriera continuamente a la 
resurrección de Jesús o a su nacimiento virginal como “hipótesis”. Sin 
embargo, en el mundo de la erudición bíblica encontramos un apoyo 
abrumador para la hipotética fuente “Q” más que para la resurrección 
de Jesús o para el nacimiento virginal. 


En el otro extremo encuentro quejas parecidas: cualquier sugerencia 
de que Jesús o cualquier autor del Nuevo Testamento pudieran haber 
sido minorías sexuales o personas de orientación homosexual o 
bisexual, es vista como una especulación 


“novelística”. Pero la hipótesis alternativa de que eran 
“heterosexuales normales” misteriosamente célibes, o que nunca 
encontraron la apropiada alma gemela del sexo opuesto, es tomado 


como un “hecho”. Desde luego, tales cuestiones sobre la sexualidad 
humana son ignoradas comúnmente por los eruditos bíblicos; por lo 
tanto, para cambiar las preguntas necesitamos proponer hipótesis 
alternativas. 


Mi convicción, derivada de mi dolorosa experiencia personal, es que 
el tipo de hipótesis perturbadoras que abundan en este trabajo ganan 
credibilidad no tanto por escudriñar y pesar cada una por sí solas, 
sino por enfrentar toda una serie de preguntas y planteos que han 
estado “fuera del mapa” de la erudición tradicional. Fuesen criterios 
estilísticos para distinguir las fuentes del Pentateuco o problemas 
históricos que resultan de los puntos de vista rígidos de infalibilidad 
bíblica, los fundamentalistas a menudo parecen ganar los debates de 
televisión gracias a la táctica de enfocar aisladamente cada pedazo 
de evidencia. Pero muchas soluciones que parecen convincentes 
cuando se aplican a fenómenos aislados son totalmente inadecuadas 
cuando vemos el conjunto de pruebas, proceso que puede tomar 
años de estudio y trabajo en los lenguajes originales. 


Sin embargo, aunque intenté cambiar las cuestiones fundamentales y 
promover un diálogo entre el Nuevo Testamento y muchos problemas 
modernos, nunca me conté entre quienes piensan que la pertinencia 
de la Biblia se promueve mejor con un máximo de escepticismo 
histórico —viéndola como una colección de leyendas, mitos y 
propaganda eclesiástica-. Por cierto, mis bibliografías abundan en 
trabajos etiquetados “evangélicos”. En parte esto refleja el contexto 
de mi formación, red de amigos y trabajo, pero quizá más aún la 
realidad económica de nuestra sociedad capitalista, en la que los 
mayores consumidores de comentarios exegéticos detallados son 
evangélicos; por lo tanto, los editores producen y comercializan no lo 
que necesariamente representa el “consenso erudito” sino lo que 
produzca más ingresos. En consecuencia, aunque un amplio 
consenso erudito rechaza la tradicional autoridad paulina de las 
cartas pastorales (incluso evangélicos como Howard Marshall), 
ofrecemos bibliografía con muchos trabajos que niegan tal 
conclusión. Sin embargo, puesto que son mayoritariamente 


evangélicos quienes gustan de estudiar las cartas pastorales, si 
alguien quiere investigar un detalle en 1 


Timoteo, probablemente tendrá que navegar por páginas enteras de 
exégesis evangélica (útiles donde una agenda ideológica no oscurece 
preguntas importantes). 


ix 


En este terreno de suposiciones filosóficas y metodología histórica, 
me sentí alentado en años recientes por las obras de N. T. 


(Tom) Wright. Obviamente mucho más ingenioso que yo, en los 
últimos años ha llegado a ser casi un gurú en los círculos eruditos 
evangélicos, mientras afirma y apoya muchas de las posiciones por 
las cuales fui condenado como “marxista” o 


“comunista” después de la publicación de mi primer libro en inglés 
(1983). En general, Wright abandona los conceptos neoplatónicos de 
“ética” y “moral” y prefiere trabajar con la categoría y el término 
bíblico “praxis” (ver capítulo 5, Hechos/Praxis y mis comentarios 
acerca de “caminar” y “camino” en Efesios, 1-3 Juan, etc.). Wright 
reconoce que en la teología bíblica el “paradigma del Éxodo” es 
fundamental para la interpretación (importante en las teologías 
latinoamericanas desde Medellín en 1968), la cual incluye utilizar 
como una cuña hermenéutica las tensiones entre opresores y 
oprimidos. 


También Wright reconoce y afirma que la “salvación” en la Biblia 
comúnmente se refiere a la liberación integral, que incluye 


-además del perdón de los pecados y la curación de enfermedades- 
una dimensión socio-económica-política para los individuos y la 
sociedad. 


Según mi criterio, es importante y fructífera la hipótesis de Wright en 
el sentido de que el pueblo de Israel, en la época de Jesús, se 


consideraba a sí mismo como siempre en el exilio. Sin embargo, el 
nuevo “paradigma del exilio” que resulta provee el mismo enfoque en 
los opresores y los oprimidos que encontramos en el paradigma 
original del Éxodo. Comparto las dudas de otros investigadores 
sobre la interpretación de Wright de Marcos 13, en la que concluye 
que Jesús no hace ninguna referencia a su segunda venida. No 
obstante, para una multitud de cuestiones fundamentales acerca de 
la filosofía y la metodología histórica, Wright expresa conclusiones 
similares a las mías. Sin embargo, él las trata con inteligencia, 
elocuencia, claridad, abundante bibliografía -y con todos los 
calificativos y las cautelosas dobles negaciones, estilisticamente 
preferidos entre los eruditos británicos (“no es del todo ¡m posible"). 
Mucho de lo que mis lectores no encuentran en este volumen, lo 
pueden descubrir en Wright (para una excelente introducción, ver el 
libro sobre Wright editado por Carey C. 


Newman en la bibliografía general). 


Estoy profundamente en deuda con una red internacional de amigos 
y colegas, con John P. Doner, el editor que tradujo el primer borrador 
al inglés y con el personal de Pilgrim Press, mi muy paciente y 
valiente casa editorial de la edición en inglés (2000). Sin embargo, el 
carácter controvertido de las cuestiones planteadas y las respuestas 
aquí sugeridas me obligan a que deje sin nombrar a muchos de 
quienes contribuyeron a su realización, pues la mayoría estarían 
asustados -¡si no despedidos!- por estar señalados con un 
agradecimiento especial. Puesto que no tienen nada más que perder, 
agradeceré específicamente a algunos indigentes, personas de la 
calle que han acudido fielmente al curso de Biblia en la Primera 
Iglesia Metodista en Buenos Aires, y también a los miembros de la 
Iglesia de la Comunidad Metropolitana, tanto aquí como en la ciudad 
de México y al Grupo Génesis de México, donde este texto ha sido 
intensa y repetidamente escudriñado y debatido. 


Tom Hanks, 2009 


Buenos Aires, Argentina 
thanks@wamani.apc.org 
www.fundotrasovejas.org.ar 
www.othersheep.org 
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Abreviaturas 

De carácter general: 

FE 

vease (para temas tratados dentro de este libro mismo) 
// pasajes 

paralelos 

a.C. 

antes de Cristo 

d.C. 

después de Cristo 

ca. 

cerca (de tal año) 

cf. 

compárase (relacionado pero diferente) 


e.d. es 


decir 

ibid. el 

mismo 

(lugar) 

idem 

el mismo (autor) 

p. página 

pp. páginas 

p. ej. 

por ejemplo 

s siguiente 

ss siguientes 
Abreviaturas bíblicas: 
TM 

Texto masorético (hebreo). 
LXX 


Septuaginta (traducción griega de la Biblia hebrea, hecha por 70 
hombres según la tradición judía). 


BNP 


La Biblia de Nuestro Pueblo, 2006 (Luis Alonso Schókel). 


NBJ 

Nueva Biblia de Jerusalén, tercera edición, 1975. 

NVI 

Nueva Versión Internacional, 1999 (NVI + Biblia de Estudio = NVIBE). 
RV 


Reina-Valera, revisiónes de 1960 (RV60) + Edición de Estudio de 
1995 (RVEE95). 


DHH Dios Habla Hoy (DHH + Biblia de Estudio = DHHBE), 1994. 


HCSB The Harper Collins Study Bible NRSV (New Revised Standard 
Version), 2006. 


Q 


Quelle, del alemán ("fuente"): Los textos que no están en Marcos, 
pero que occurren en Mateo y Lucas (p.ej., el Sermón del Monte, 
Mateo 5-7 // Lucas 6), que supuestamente fueron redactados ca. 60 
d.C., y por lo tanto representan la forma más original de muchas de 
las enseñanzas de Jesús. 


M 


Mateo, materia únicamente en Mateo, no de Q ni adaptada de 
Marcos. 


L 


Lucas, materia únicamente en Lucas, no de Q ni adaptada de 
Marcos. 


Xi 


Glosario de vocabulario tal vez nuevo 


“Deconstrucción”: No se usa en esta obra en el sentido más 
técnico (de la lingüística posmoderna), sino en un sentido más 
general. En contraste con “destrucción” (algo puramente negativo), 
“deconstrucción” se refiere al proceso de desmontar o desarmar un 
pensamiento o discurso retórico, que ilumina las tensiones y 
contradicciones aparentes (sean intencionales o inconscientes). La 
meta de este proceso es una reformulación positiva, o síntesis (que 
incluye afirmaciones dialécticamente opuestas) — Romanos. 


Parusía: La venida / retorno (especialmente de Cristo); término 
griego que designa la visita del emperador o un legado a una 
provincia o ciudad. Llega acompañado de su séquito y desplegando 
su magnificencia, y es recibido por las autoridades y el pueblo con 
festejo y aparato solemne. En el caso de Jesús, su séquito serán 
ángeles o santos; su magnificencia, la gloria del Padre; su función, 
juzgar y regir. (BP 517-518). Usado 24 veces en el Nuevo 
Testamento ("venida, presencia, advenimiento"): Mateo 
24:3,27,37,39; 1 Corintios 15:23; 16:17; 2 Corintios 7:6-7; 10:10; 
Filipenses 1:26; 2:12; 1 


Tesalonicenses 2:19; 3:13; 4:15; 5:23; 2 Tesalonicenses 2:1,8-9; 
Santiago 5:7-8; 2 Pedro 1:16; 3:4,12; 1 Juan 2:28. 


Praxis: El título en griego de los "Hechos" de los Apóstoles, una 
palabra griega, también común en alemán (p.ej. la "praxis" 


de un médico, sus horas de oficina); en alemán praxis llegó a ser el 
concepto central en la filosofía de Karl Marx (la libre actividad 
humana para cambiar el mundo); las teologías de liberación 
latinoamericanas modificaron el orden tradicional (empezar con la 
teoría y aplicarla en la práctica) e insistieron en una teología que 
parte de la praxis y funciona como reflexión crítica de la praxis; en la 
lingüística moderna tal acercamiento se desarrolla en el "círculo 
hermenéutico" (la dialéctica entre la acción y la interpretación); en 


esta obra (como en tantas otras ahora -ver Tom Wright en la 
Bibliografía General) preferimos praxis (como término griego bíblico) 
en vez de las categorías de "moral" y "ética" (conceptos filosóficos 
elitistas ajenos a la Biblia, que distorcionan gravemente la 
interpretación de la Biblia). 


Shoah: En vez del “Holocausto” (la ofrenda de Levítico 1 en que la 
víctima animal queda enteramente consumida por el fuego), muchos 
ahora prefieren utilizar "Shoah," una palabra hebrea que significa 
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literalmente “arrasamiento”, “devastación”. 


El término “Holocausto” le otorga al exterminio del pueblo bajo los 
Nazis un matiz teológico, como si fuera algo ordenado por Dios en la 
lucha eterna del Bien con el Mal. Una Shoah, por no ser sacrificio, 
evita sugerir tales conceptos teológicos falsos y repugnantes. 


Xii 

Capítulo 1 

San Mateo 

De un publicano: Buenas nuevas para eunucos y meretrices 
Bosquejo 

Estructura: Narración más cinco discursos (cp. el Pentateuco) 


Prólogo. Liberando al nuevo liberador: nacimiento, infancia de Jesús 
1-2 


( // Moisés, Éxodo 1-2) 
1. 


Narración: Comienzo del ministerio de Jesús 


3-4 


Discurso: El Sermón del Monte: perfeccionando el amor para los 
enemigos-opresores 5-7 


2. 


Narración: Diez milagros: solidaridad con los enfermos y los 
marginados 8-9 


Discurso: Se manda 12 misioneros al Israel oprimido: estilo de vida 
sencilla 10 


3. 
Narración: Conflictos con los oligarcas judíos 
11-12 


Discurso: Siete parábolas subversivas retratan el nuevo orden justo 
de Dios 13 


4. 


Narración: La nueva comunidad alternativa contracultural de Jesús en 
formación 14-17 


Discurso: Manteniendo el espacio seguro en las comunidades 
ficticias de parentesco 18 


5. 
Narración: Hacia Jerusalén: intensificación de los conflictos con las 
oligarquías 


locales 


19-22 


Discurso: Dios juzgará a los opresores: las oligarquías locales y el 
imperio 23-25 


Conclusión. Liberando al liberador: muerte, resurrección, misión 
universal 26-28 


Comentario 


1. Introducción: ¿Judaísmo "antisemítico"? Así como Marcos 
habría "firmado" su Evangelio con la escena del joven que huyó 
desnudo (Marcos 14:50-51), Mateo aparentemente pinta un 
autorretrato cuando escribe: 


"Todo escriba que se ha hecho discípulo del reino de los cielos es 
semejante al dueño de una casa que saca de sus arcas lo nuevo [las 
buenas nuevas de Jesus, primero] y /o viejo 


[la Ley/Tora de Moisés]" (Mateo 13:52). 
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Puesto que el "camino" de los discípulos de Jesús quedó como una 
secta del judaísmo del siglo primero d.C., Mateo no era un judío que 
se hizo "cristiano". Por lo tanto, no debemos entender sus duras 
expresiones contra "los judíos" como expresión de antijudaísmo (y 
mucho menos del antijudaísmo moderno basado en el racismo) sino 
como una crítica contra los otros partidos del judaísmo, 
especialmente los fariseos (Luke T. Johnson 1989). 


Según la tradición patrística, Mateo fue escrito por un publicano, 
Mateo/Leví, quien, inmediatamente después de su llamado a ser 
discípulo (Mateo 9:9), dio un banquete a los otros cobradores de 
impuestos en las aduanas del imperio, y a las meretrices, las 


compañeras marginadas (9:10-13; // Marcos 2:13-17; Lucas 5:27- 
32; cp. Mateo 5:46; 11:19; 18:17; 21:31-32). Probablemente Mateo 
fue escrito en Antioquía de Siria (4:24; Hechos 13:1), para una 
iglesia mixta (judeo-gentil), en una época de persecución. Esta iglesia 
de Antioquía, fundada por judíos helenizantes, tenía, desde el 
ministerio de Pablo en 46-65 d.C., una larga tradición de apertura a 
los gentiles. 


Las tradiciones del publicano marginado pudieron haber recibido 
forma final por un judeocristiano, el experto en la ley presentado en 
13:52. Este "escriba" dio un carácter marcadamente judío al 
Evangelio y, también, enfáticamente cristiano: lo nuevo, 
inesperadamente, precede a lo viejo en 13:52. El Evangelio de Mateo 
utiliza como fuente al Evangelio de Marcos, escrito c. 69 d.C., y a 
una fuente "Q" (del alemán Quelle, fuente, escrita c. 60). Q consiste 
en las ensefianzas que Mateo tiene en comün con Lucas (p. ej., el 
sermón de Mateo 5-7 // Lucas 6; Lucas ca.. 80 d.C.). Además de 
sus fuentes Q y Marcos, Mateo contiene mucha materia propia y 
ünica, comünmente sefialada como "M". La fecha final de la 
redacción sería hacia 85 d.C., después de acaecida y conocida la 
destrucción de Jerusalén, en el 70 d.C. (21:41; 22:7; 24:15-16). 


Pocas autoridades modernas aceptan que Mateo, el publicano del 
Evangelio, fuese el autor, especialmente porque les parece difícil 
imaginar que un discípulo y testigo ocular del ministerio de Jesus 
hubiera dependido tanto de una fuente secundaria como Marcos. No 
obstante, segün la tradición patrística, Marcos representa el 
testimonio ocular de Pedro, de especial importancia en Mateo. 
Además, los hábitos literarios de los antiguos autores, de aprovechar 
las obras de otros, pudieron haber sido distintos de los nuestros, que 
enfatizan la originalidad y el respeto por el "derecho del autor", que 
garantiza los ingresos económicos de los autores (Hagner 1993/95). 
Por lo tanto, aun si nuestro Mateo actual no procediese directamente 
de la pluma del publicano Leví, incluiría las memorias conservadas 
por este discípulo, que fueron la base de la tradición patrística que 
afirma que Mateo fue el autor (Keener 1999:38-41; cp. 


Nolland 2005:2-4). La originalidad de Mateo es evidente en el 
creativo uso teológico y homilético de los documentos existentes (Q y 
Marcos), así como también de los materiales peculiares a Mateo 
(M). 


De todos modos, es innegable el carácter marcadamente judío de 
Mateo. Es tan respetuoso de la sensibilidad judía, que prefiere hablar 
del "reino de los cielos" (no "de Dios"); cambia la referencia a dos 
varones en una cama (Lucas 17:34 = Q) a dos varones en un campo 
(Mateo 24:40; cp. el "muy amado esclavo" de Lucas 7:2, pero 
"hijo/esclavo" [griego pais] en Mateo 8:6). Además, Mateo: 


* comienza con una genealogía (1:1-17, "Abraham" y "David"); 
e enfatiza la Ley/Tora (5:17-20; 23:1-3); 


* cita 14 textos de las Escrituras hebreas como profecías cumplidas 
por Jesus (2:5b-6,15b,17-18,23b; 3:3; 4:14-16; 8:17; 12:17-21; 
13:14-15,35; 21:4-5; 26:56 [cp. 26:54]; 27:9-10); 


* refiere específicamente a la piedad judía (llevar ofrendas al altar 
del templo, 5:23-24). 


Presentado como hijo de Abraham y de David (1:1,17) y como un 
nuevo Moisés que sube a una montaña para recibir y comunicar la 
revelación divina (5:1-2; 7:28-29), Jesús enseña en cinco sermones, 
paralelos a los cinco libros de Moisés. Alternados con los cinco 
sermones, Mateo intercala cinco narraciones. 


Notables son los diez milagros de Mateo 8-9, la mayoría curaciones 
(cp. las diez plagas del Exodo). Sin 16 


San Mateo 


embargo, Mateo también es enfáticamente "cristiano", pues hace 
hincapié en Jesüs como el Cristo/Mesías, Hijo de Dios e Hijo del 


Hombre y (en los textos tomados de Marcos) subraya los títulos de 
divinidad y el culto ofrecido a Jesús. 


2. Género literario. Incluso en los círculos conservadores y 
evangélicos, el comentario de Robert H. 


Gundry (1982/94) promovió preguntas y discusiones sobre el género 
literario y la historicidad de las tradiciones conservadas en Mateo. 
Contra la mayoría de especialistas contemporáneos, Gundry 
defiende la tradición de Mateo como autor (ca. 60-62 d.C.), pero 
concluye que, además de datos históricos, tomados mayormente de 
Marcos y la fuente Q, hay mucho "midrás" que ocurre solamente en 
Mateo ("M"). ("Midrás" describe la creatividad homilética y teológica 
—ver las parábolas de Jesus- que no representarían datos 
históricos.) Otros evangélicos defienden la historicidad fundamental 
de todo lo que Mateo incluye, sin pretender que escribiese con la 
precisión técnica de un historiador moderno (Donald A. Hagner 
1993/95; John Nolland 2005). 


Un grupo de especialistas en los EE.UU., mayormente radicales, The 
Jesus Seminar, sostiene que muy poco en los cuatro Evangelios tiene 
base histórica. Lo importante sería subrayar que, aunque careciese 
de veracidad histórica, como las parábolas, la literatura puede estar 
inspirada y ser fuente de la sabiduría divina. Por poco o mucho que 
Mateo incluyese de midrás, la base histórica de la vida de Jesús está 
fundada sólidamente en los otros Evangelios y en los elementos 
históricos compartidos con el Evangelio de Mateo. Las tesis 
radicales del Jesus Seminar no representan el consenso de los 
biblistas contemporáneos (Raymond Brown 1997, 820-823; Craig 
Blomberg 1997, 184-185; Ben Witherington Ill 1995, 42-57; Luke T. 
Johnson 1996; Craig Keener 1999:24-36; John Nolland 2005:12-13). 


3. Desde "los pobres de espíritu" a "estos hermanos míos más 
pequeños”. Los lectores cuidadosos han observado que en el 
Evangelio de Lucas Jesús dirige su primera bienaventuranza a sus 


discípulos como "ustedes los pobres" (Lucas 6:20), mientras que en 
el de Mateo habla de los "pobres de espíritu" 


(Mateo 5:3). Lucas incluyó el discurso de Jesús quien citó a Isaías 
para explicar su misión de proclamar las buenas nuevas a los pobres 
y la liberación a los oprimidos (Lucas 4:18-19, cita de Isaías 61:1-2 y 
58:6), que será un texto predilecto de las teologías latinoamericanas 
de la liberación. A primera vista, de este modo, Mateo hace menos 
ofensiva la opción de Jesús por los pobres y así parece más 
"conservador" 


que Lucas. 


Empero, una lectura más cuidadosa revela que el Evangelio de 
Mateo es radical y subversivo. "Espíritu" 


en la Biblia no es algo "no material" sino la fuerza de Dios, muchas 
veces invisible, como el viento, el huracán, el fuego, el relámpago o la 
causa de terremotos. Mateo, quien se dirigió a una secta que incluía 
personas adineradas, aclara que la bendición de Dios no solamente 
se les promete a los pobres, sino también a quienes manifiestan 
solidaridad con ellos en tiempos de persecución, pues tal solidaridad 
acarrea arriesgar la vida. (Ver los paradigmas de Mateo de ambos 
José: José, el esposo de María, 1:18-2:23; y José de Arimatea, 
Mateo 27:57-61 —un ejemplo de inclusión estructural.) A lo largo de 
su Evangelio, Mateo desarrolla el sentido de "pobres de espíritu”, 
cuando habla de la solidaridad y la justicia en la nueva comunidad —y 
sobre todo cuando refiere al juicio final con su único criterio de 
separación, la solidaridad con los pobres, los perseguidos y los 
necesitados (inclusión estructural: la primera y la última enseñanza 
de Jesús). En la forma original de la enseñanza de Jesús conservada 
oralmente, los "hermanos y hermanas" necesitados (Mateo 25:31-46) 
probablemente se refería a todo ser humano necesitado. Sin 
embargo, cuando Mateo incorporó esta parábola de Jesús en su 
Evangelio, su propio uso lingúístico y el énfasis en la iglesia 
resultaron en un matiz más concreto de 


" hermano cristiano" en necesidad, especialmente apropiado ante la 
opresión y persecución que sufría la iglesia en Antioquía cuando 
Mateo escribió. Sin embargo, esta aplicación concreta a los 
"hermanos" 
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cristianos (¿perseguidos, misioneros?; ver Hechos 8:1-4) no es 
exclusiva o preferencial, pero debe ser entendida como 
paradigmática para cualquier humano necesitado (ver el Éxodo: la 
liberación de Dios para Israel; la parábola de Lucas del buen 
samaritano, Lucas 10:25-37; Gálatas 6:10). 


Muchos teólogos de la liberación reconocen que Mateo 25:31-46 es 
un texto aún más radical que Lucas 4:18-19. En esa parábola Jesús 
insiste en que en el juicio final, no interesarán las "ideas correctas" o 
la teología correcta de creer que Dios es uno, o trino, o la deidad de 
Jesús. El Juez averigua solamente sobre las obras de amor y 
solidaridad con la humanidad sufriente. En tanto que muchas 
personas religiosas gastan sus energías, incluso en "guerras santas", 
peleando por la "ortodoxia", Jesús insiste en que en el juicio final lo 
que cuenta es solamente la "ortopraxis": la solidaridad de sacrificio 
("tomar la cruz") con los seres humanos necesitados y sufrientes. 
Esta enseñanza revolucionaria de Jesús, conservada solamente en 
Mateo ("M"), subvierte todas las ideologías y religiones humanas 
(Xavier Pikaza 1984). 


Dennis Duling (1993:653-54) resume bien el vocabulario que describe 
los numerosos tipos de pobres en Mateo: 


1. servicio forzado: 5:41 (implícito); 
2. jornaleros 


( ergates): 20:1,2,8; tal vez 9:37-38; 10:10; 


3. ciertos esclavos/sirvientas ( doulos): 8:9; 10:24-25; 13:27-28; 
18:23,26-28,32; 20:27; 21:34,36; 22:3-4,6,8,10; 24:45-46,48,50; 
25:14,19,21,23 (2 veces),30; 26:51; 


esclavo/hijo ( país, ¿adoptado?): 8:6,8,13; 12:18 (Isaías 42:1); 14:2; 
17:18; 21:15; 4. campesinos, pobres urbanos e indigentes: 


muchedumbre ( ochlos): ¡50 referencias!, incluye mujeres, 
esclavos/as, campesinos, enfermos y discapacitados, eunucos; 


agricultores arrendatarios ( georgos): 21:33; 


pobres ( ptochos): literal en 11:5; 19:21; 26:9-11; cp. 5:3, "de 
espíritu" = solidarios con ellos; 


recipientes de limosnas ( eleemosune): 6:1-6; 19:21; 


pastores ( poimenes): cp. Lucas, pero Mateo la usa solamente como 
metáfora positiva (¿una "reivindicación" ?): 9:36; 10:6 ("ovejas 
perdidas"); 15:24; 25:32; 26:31 


[Zacarías 13:7]). 


Además, sólo Mateo señala que los mansos heredarán /a tierra 
(5:5), una referencia al año de jubileo (Levítico 25) como imagen del 
reino (Mateo 6:12; 18:21-35; Lucas 4:18-19; Roy May, 1986/91; 
Marcelo de Barros y José Luís Caravias, 1988; Christopher Wright, 
1992). 


¿Hasta qué punto refleja Mateo la perspectiva bíblica dominante, que 
ve a la opresión como la causa fundamental de la pobreza (T. Hanks 
1982:33-39)? Hay que admitir que el más obvio vocabulario técnico 
para la opresión no es común en Mateo (ver "injusto/opresores", 
5:45; "injusticia, mal, dafio", 20:13). Sin embargo, cuando 
reconocemos que, en Mateo, la persecución constituye una expresión 
de opresión motivada por la religión, su afinidad con el paradigma del 
Éxodo se clarifica, ya que ser perseguido por practicar la justicia 


liberadora (5:10-12) forma la inclusión que vincula la última 
bienaventuranza con la primera sobre aquellos que muestran 
solidaridad con los pobres (5:3), mientras la promesa a los de 
corazón humilde que heredarán la tierra (5:5) está relacionada con la 
tristeza de aquellos que han perdido sus tierras por el exilio y otros 
mecanismos de opresión (5:4). Mateo está bien consciente de los 
mecanismos judiciales de opresión (ver el más poderoso "adversario, 
opresor", 5:25). 


Su narrativa de la opresión violenta de Herodes (2:16-20) muestra su 
conocimiento de las realidades socio-políticas bajo el imperio romano 
(2:16-20; ver 5:40-41,43-46). Mateo censura a los escribas y 
fariseos y se refiere a los mecanismos de opresión con una metáfora 
("cargas", 23:4) y sinónimos ("rapiña", 23:25; "iniquidad", 23:28) y 
concluye con denuncias que destacan lo indigno de la violencia 
(23:29-30). Se denuncia a los opresores violentos como "serpientes, 
raza de víboras" (23:33; ver 3:7,10). 
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Como Æ Marcos, Mateo aclara el vínculo entre la opresión y la 
violencia características de la oligarquía política-religiosa y, para ello, 
se basa en el templo local (23:38), su destrucción (24: 15-28) y el 
juicio cósmico (24:29-25:46; ver los sinónimos de opresión en 
24:9,12,21,29,48-49; cp. los pobres, oprimidos y débiles en 25:35- 
39). Como en Santiago (5:1-9), así en Mateo, la intervención decisiva 
y final de Jesús constituye la justicia liberadora para los pobres y 
oprimidos, incluyendo a las naciones gentiles (Mat 12:15-21). 


4. El reino de los cielos como la justicia liberadora de Dios. 
Como señala John P. Meier (1992:640), Mateo carece de la palabra 
que corresponde a los términos "moral" o "ética", categorías ambas 
de la filosofía griega. Más bien Mateo utilizó el concepto "justicia", 
que casi siempre se refiere a la justicia liberadora con la que actuó 


Dios para librar a los esclavos hebreos en el Éxodo (3:15; 5:6; 6:33; 
cp. la justicia humana en 5:10,20; 6:1; 21:32; especialmente 25:31- 
46).* Esta justicia liberadora representa la 


"voluntad de Dios" (12:46-50), revelada a los discípulos en los cinco 
discursos de Jesús en Mateo, y es la característica fundamental del 
reino de Dios (6:33; ver también "reino de Dios en 12:28; 19:24; 
21:31,43). 


Pero Mateo prefiere utilizar el sinónimo, el "reino de los cielos (usado 
33 veces). Por tratarse de la justicia liberadora característica del 
nuevo orden venidero, el evangelio en Mateo representa las buenas 
nuevas del reino (4:23; 9:35; 24:14; cp. 26:13) y es similar a las 
"buenas nuevas a los pobres" de Lucas (Lucas 4:18). 


El análisis cuidadoso de Mateo, donde la terminología para la justicia 
(palabras dik-) es común (28 usos: 26 en sentido positivo y dos 
negativos [con la alfa privativa, para significar "oprimir", o 
"injusticia"]), de hecho apoya el cuadro de "Q" y Æ Marcos, donde 
las palabras dik- virtualmente no existen. Así que, mientras en la 
versión de Lucas del Sermón del Monte/ Llano ("Q") Jesüs dice: 
"Bienaventurados USTEDES los que ahora tienen hambre, pues 
quedarán satisfechos" (Lucas 6:218), en la versión de Mateo, Jesús 
dice: "Bienaventurados LOS que tienen hambre y sed de la justicia [ 
dikaiosünen], porque ELLOS serán saciados" (Mateo 5:6). La mejor 
explicación de los cambios de "ustedes" a "ellos" y la adición de "de 
la justicia" es que son adiciones editoriales de Mateo mismo, que 
adaptaron la enseñanza original de Jesús ("Q") a comunidades 
posteriores que contaban con miembros prósperos, que necesitaban 
aprender a practicar la solidaridad con los pobres. Similarmente, 
Lucas presenta a Jesüs diciendo simplemente: "Busquen el reino, y 
esas cosas se les darán por añadidura" (Lucas 12:31), pero en la 
versión mejor conocida de Mateo, Jesüs dice: "Busquen PRIMERO 
el reino de Dios y su JUSTICIA 


[ dikaiosúnen] y TODAS esas cosas se les darán por añadidura" 
(Mateo 6:33). De nuevo, mientras teóricamente Jesús bien podría 
haber hecho ambas declaraciones palabra por palabra, la erudición 
meticulosa apoya la conclusión de que tales adiciones probablemente 
representan interpretaciones de los escritores y adaptaciones a sus 
contextos posteriores. 


El contexto de Mateo, como el de Pablo en Gálatas y Romanos, 
claramente refleja un agudo conflicto con elementos del judaísmo que 
perseguía a los seguidores de Jesús (Mateo 23). Esto explicaría la 
estrategia lingüística más proactiva de este evangelista de retomar 
las palabras dik- y usar tal lenguaje de justicia polémicamente contra 
los perseguidores, pero con el significado de la Biblia hebrea para 
reflejar el paradigma del Éxodo y significar la justicia liberadora de 
Dios para los pobres y oprimidos. Tal vez la mejor clave de la 
estrategia lingüística proactiva y su significado intencional para la 
terminología dik- sea 


*Este fue el punto fundamental de José P. Miranda en su estudio 
liberacionista clásico, Marx and the Bible: A Critique of the 
Philosophy of Oppression (Maryknoll, N.Y.: Orbis, 1974). El 
entendimiento de Miranda de la 


"justicia" en la Biblia, como refiriéndose normalmente a la justicia 
liberadora de Dios (de la opresión), ha sido confirmado en las 
investigaciones de Karen Lebacqz (1986 y 1987). 
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la parábola ünica y decisiva de la separación de las ovejas y las 
cabras (Mateo 25:31-46). En esta parábola, que también es la clave 
hermenéutica para su teología en conjunto, los "justos" ( díkaioi, 
25:37,46) son los más acomodados y ricos que arriesgaron su vida 


durante un tiempo de persecución, para demostrar solidaridad 
afectuosa con los hambrientos, sedientos, desamparados, desnudos, 
enfermos y encarcelados. Como el Dios libertador del Éxodo, 
funcionan como la sal y la luz para manifestar la justicia liberadora de 
Dios a los débiles y oprimidos. 


La otra clave para las intenciones lingüísticas subversivas de Mateo 
al usar palabras dik- es su recurso literario de la inclusión, por medio 
del cual introduce y cierra su narrativa con referencias a un José que 
practicaba este tipo de justicia liberadora: José que se puso de parte 
de María cuando fue acusada de inmoralidad sexual (1:19, la primera 
palabra dik- en Mateo) y José de Arimatea (27:57-60), quien 
arriesgó su condición social al pedir a Pilato el cuerpo crucificado de 
Jesús. Marcos solamente dice que José de Arimatea fue 
"respetable", pero Lucas especifica que fue "bueno y justo" (Lucas 
23:50-51). Mateo lo honra con el nombre de "discípulo" (Mat 27:57; 
ver 5:20) implicando así que el rico José superó la justicia. 


Otros usos de las palabras dik- en Mateo incluyen 3:15 (Jesús se 
somete al bautismo de Juan para 


"cumplir toda justicia"), 5:10 ("Bienaventurados los perseguidos por 
causa de la justicia, porque de ellos es el reino de los cielos"), 5:20 
("la justicia de los escribas y fariseos" —irónico, como en AE Marcos 
2:17), 6:1 ("Cuídense de no practicar su justicia delante de los 
hombres”), y 21:32, a las autoridades religiosas-políticas judías en el 
templo ("Porque vino Juan a ustedes por camino de justicia"). 
Thomas Boache señala que la llamada al arrepentirse ( metanoieo) 
es mejor entendida literalmente como “cambiar la mente” y así Juan 
el Bautista y Jesús procuraron animar a las personas colonizadas a 
asumir una nueva perspectiva hacia sí mismos, sus opresores, el 
imperio y el amor de Dios, rechazando las calumnias y asumiendo su 
capacidad de liberarse (2006:501; ver Halvor Moxnes 2003:91). 


5. Los débiles, enfermos y discapacitados. Insertas entre los 
cinco sermones didácticos, Mateo puntualiza continuamente la 


misericordia y la solidaridad de Jesús con las personas débiles, 
enfermas, impuras y discapacitadas. En los resúmenes de la praxis 
de Jesús, Mateo explicita las curaciones como expresión de esta 
solidaridad: 


* 4:23-24, "curando cada enfermedad [ nóson] y toda dolencia [ 
malakían]... le trajeron todos...con enfermedades [ kakós] y 
sufrimientos [ nósois] diversos y torturas [ basánois], endemoniados, 
lunáticos y paralíticos, y los sanó" 


* 8:16, "endemoniados...enfermos [ kakós]" 


* 9:35, "sanando toda enfermedad [ nóson] y toda dolencia [ 
malakían]" 


e 14:14, "enfermos [ 'arrostous]" 
* 14:35, "enfermos [ kakós]" 


Duling (1993:653-54) resume los casos específicos de estos 
"marginados involuntarios": 1. ciegos 


( typhlos): 9:27,28 (dos hombres); 11:5; 12:22; 15:14 (4 veces); 
15:30-31; 20:30 (dos hombres); 21:14 


2. mudos 

( kophos): 12:22 (2 veces; "ciego y"); 9:32-33; 15:30-31 
3. cojos 

( cholos): 11:5; 15:30-31; 18:8; 21:14 

4. sordo 


( kophos): 11:5 


5. deformado 

( kyllos): 15:30-31 

6. paralíticos 

( paralytikos): 4:24; 8:6; 9:2 (2 veces), 6 

7. endemoniados 

( daimonizomenos): 4:24; 8:16,28-34; 15:21-38 
8. epiléptico 

( seleniazomenos): 4:24 ("lunático", enloquecido por la luna) 20 
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9. leprosos 

( lepros, inmundos): 8:2; 10:8; 11:5; 26:6 

10. mujer con flujo de sangre (inmunda): 9:20-22 


Además, Mateo narra cómo Jesús tocó el cadáver (inmundo) de la 
hija de Jairo y la resucitó (9:25). En la Biblia una enfermedad 
representa la invasión del poder de la muerte, la cual está vinculada 
a las enfermedades. Dennis Duling (1993:654) señala que, en Mateo, 
Jesus es invocado como "Hijo de David" 


mayormente en los casos de curación (ver Isaías 35). 


Los estudios tradicionales de los Evangelios preguntan acerca de la 
historicidad de los sucesos (¿pasó realmente?, ¿pasó precisamente 
en esta manera?, ¿o fue un truco, una coincidencia, o solamente una 
curación psicosomática?), o imponen categorías y preguntas 
filosóficas (deístas) sobre el texto (¿fue realmente "sobrenatural"?). 
Ignoran la clave hermenéutica (Mat 25:31-46) de la praxis solidaria 


de Jesús con los discapacitados. Por lo tanto, pocas iglesias tienen 
edificios accesibles para los discapacitados, y son contados los 
cultos para los sordos o los textos en Braille para los invidentes 
(Nancy Eiesland 1994). 


Pocos miembros evitan las etiquetas y palabras que hieren (Æ 
Santiago, la lengua). 


6. Mujeres y minorías sexuales. Mateo hace hincapié en la justicia 
liberadora de Dios, tal vez especialmente porque era un despreciado 
publicano (cobrador de impuestos) que festejó su aceptación como 
discípulo de Jesús con un banquete para sus compañeros 
marginados: otros publicanos y meretrices (9:9-13). Sólo Mateo nos 
informa que las mujeres compartían la mesa con Jesús y eran 
mujeres de mala reputación (Kathleen Corley 1989; Dennis Duling 
1993:655). Al ser despreciados y marginados por los otros judíos, es 
comprensible que los publicanos, "traidores apóstatas", desarrollasen 
una íntima relación con las meretrices (Nolland 2005:863). Hacia el 
final de su Evangelio, en una denuncia de los líderes hipócritas, 
Mateo hace esa relación muy explícita (21:31-32): 


Jesús les dijo: "Les aseguro que los que cobran impuestos para 
Roma, y las prostitutas, entrarán antes que ustedes en el reino de 
Dios. Porque Juan el Bautista vino a enseñarles cómo deben vivir [un 
camino de justicia], y ustedes no le creyeron; en cambio esos 
cobradores de impuestos y esas prostitutas sí le creyeron" (DHH). 


Sin duda nos preguntamos ¿por qué Mateo, un joven judío, muy 
instruido en las Escrituras, optó por la despreciada profesión de 
publicano en Cafarnaúm? Pero si se dio cuenta de que se sentía 
atraído sexualmente hacia personas del mismo sexo, una "orientación 
homosexual" en términos psicológicos modernos, la manera como un 
joven judío piadoso termina siendo marginado como cobrador de 
impuestos es muy comprensible. Puesto que los sacerdotes judíos 
debían casarse, el sacerdocio no servía como escape para 
adolescentes piadosos de orientación homosexual. La relación con 


las meretrices, entonces, no habría sido por atracción heterosexual, 
sino por compartir la situación de marginación y desprecio. Por 
supuesto, ésta es una hipótesis, pero las hipótesis alternativas (¿que 
Mateo fuera 100% 


heterosexual pero simplemente nunca encontró la mujer idónea?) 
parecen todas considerablemente menos probables. De todos 
modos, Mateo, que hace hincapié en la ley y la justicia liberadora, 
también destaca la opción de Jesús de incluir entre sus discípulos y 
amigos a los publicanos y las meretrices, ambos 


"inmundos" en su sociedad. 


Para iniciar su Evangelio, sin embargo, Mateo nos reasegura sus 
credenciales conservadoras con lo que, a primera vista, sería una 
genealogía aburrida (1:1-17), que serviría de consuelo a los lectores 
judíos originales. Pero súbitamente Mateo se manifiesta radical y 
subversivo, pues rompe con el esquema tradicional para incluir a 
cuatro mujeres en la genealogía, que debía ser un club 
exclusivamente de varones. Aún más sorprendente, a nuestro 
cobrador de impuestos le hace falta el gusto de escoger sólo madres 
de buena reputación —tales como Sara, la esposa de Abraham- y 
parece fijarse en mujeres escandalosas: (1) Tamar, quien se 
presentó como prostituta para tener relaciones con su suegro Judá 
(Génesis 38); (2) Rahab, la ramera gentil de Jericó (Josué 2); (3) 
Rut, la moabita, gentil, inmunda, que 21 
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sedujo al piadoso Boaz, de acuerdo con la tradición del matrimonio 
de levirato (ver el libro de Rut); y (4) Betsabé, la esposa adültera de 
Urías, luego la octava esposa del Rey David (2 Samuel 11; ver 
Nolland 2005:73-77; Boache 2006:494-95). 


¿Prepara adecuadamente todo esto al lector para el nacimiento de 
Jesus -un hijo "ilegítimo" o "bastardo", como creían sus 


contemporáneos- una minoría sexual excluida del culto israelita 
(Deuteronomio 23:2)? 


José se casa con María, ya embarazada, y aunque sabe que el hijo 
no es suyo, en un gesto de solidaridad y justicia liberadora, los libera 
de la peor vergüenza y castigo (Deuteronomio 22:20-24 prescribe la 
pena de muerte). Los pastores en la antigúedad no fueron conocidos 
como modelos de la pureza sexual y la virtud, pero los ángeles de 
Lucas anunciaron el nacimiento de Jesús primero a ellos —una obvia 
contravención a la etiqueta. Asimismo, para celebrar la identidad real 
de Jesús, Mateo presenta a tres astrólogos paganos, una profesión 
de aún más dudosa reputación sexual. Todos (¿tres?) 
aparentemente eran solteros y habían viajado durante dos años 
guiados por una estrella. 


Las circunstancias extrañas del nacimiento de Jesús, como quiera 
que se interpreten, los hicieron a él y a su madre vulnerables al 
lenguaje abusivo (Juan 8:41; Marcos 6:3). Warren Johansson (1984) 
concluye que en el Sermón del Monte (Mateo 5-7) Jesús prohíbe el 
uso del lenguaje despectivo contra las minorías sexuales: 


"Pero yo les digo que cualquiera que se enoje con su hermano, será 
condenado. Al que llame "maricón" (griego: raká; arameo: reyqa' ) a 
su hermano, lo juzgará la Junta Suprema [Sanedrín]" (Mateo 5:22). 


Tales expresiones abusivas son muy comunes en los círculos 
machistas de las sociedades patriarcales y todavía contribuyen a los 
suicidios, especialmente de jóvenes lesbianas y gays (AE Santiago, la 
lengua). 


De inmediato, después del Sermón del Monte, Mateo narra diez 
milagros (8-9), principalmente curaciones (cp. las diez plagas del 
Éxodo). El primero narra cómo Jesús "purificó" a un leproso, y en el 
segundo Jesús responde a un oficial militar romano impuro que 
reclamó la intervención de Jesús para sanar a su esclavo muy amado 
(8:5-13 // Lucas 7:1-10 = Q). Jesús ofreció acompañar al centurión a 


su casa, pero el oficial rehusó la oferta. Tales oficiales militares 
romanos, habiendo escogido una profesión en el extranjero que los 
obligaba a dejar a sus esposas en Italia (juna cobertura conveniente 
para los que de todos modos no querían una esposa!), comünmente 
tomaban a un joven esclavo masculino como amante (Michael Gray- 
Fow 1986; Donald Mader 1992; Tom Horner 1978:122; James E. 
Miller 1997 Æ 


Lucas). Theodore W. Jennings, Jr. y Tat-Siong Benny Liew han 
demostrado que en Mateo el muchacho, esclavo ( pais, 8:6, 8, 13) 
del centurión refería al “amado” en una relación pederasta en la 
cultura greco-romana militar (2004:468; cp. la omisión de este 
sentido comün en BDAG 2000:750-51). Jennings y Liew también 
concluyen que la insistencia del centurión a que Jesüs no entre en su 
casa surgió del temor de que Jesus, como nuevo patrón del 
centurión, tomaría al muchacho como suyo (484). Sin embargo, es 
mejor entender este temor a la luz del comentario de un arqueólogo 
quien concluyó que la evidencia de algunos sitios de los militares 
romanos dan la impresión de ser prostíbulos de varones (citado por 
Jennings y Liew, 2004:477; cp. D. B. Saddington 2006 140-142). Los 
lectores que recuerdan los esfuerzos frenéticos de los dos 
homosexuales en La Cage aux Folles ("La Jaula de las Locas") 
tratando de hace "decente" su departamento antes de la visita de 
una pareja heterosexual moralista, pueden entender la preferencia 
del centurión de que Jesus sane a su amado muchacho desde lejos, 
sin entrar en su vivienda. 


Significativamente, Jesüs no juzga la intimidad de la relación ni los 
envía a un sacerdote (o pastor) para un poco de "tortura ex gay", 
sino simplemente sana al joven con una palabra a distancia. Al 
bendecir la relación del centurión de Cafarnaüm con su amado 
esclavo, Jesüs se mofó de los prejuicios comunes de sus 
compatriotas xenofóbicos y homofóbicos y promovió su reputación 
como un "amigo de publicanos y pecadores" (Mat 11:19). Lucas nos 
informa que este centurión había auspiciado la construcción de la 


sinagoga en Cafarnaúm (Lucas 7:5), y en 1968 arqueólogos 
descubrieron que el lado norte de la casa 22 
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grande de Simón Pedro estaba debajo del balcón de la sinagoga 
(Virgilio C. Corbo 1992; para su importancia contemporánea AE 
Lucas). Sólo Mateo vincula explícitamente el episodio sobre el 
centurión y su esclavo amado con la casa de Pedro (8:5-13,14-17; 
¡cp. la sinagoga en Cafarnaúm y la casa de Pedro en Marcos 1:29 y 
Lucas 4:38!). 


La prioridad que Lucas da al relato (inmediatamente después del 
gran Sermón del Llano/Monte) señala la importancia de la única 
narración plena de un milagro en Q, tanto para Lucas, como para los 
profetas itinerantes solteros que conservaron las tradiciones de Q. 
Además, el orden de los diez milagros que siguen al Sermón en 
Mateo, también es significativo. Entre el Sermón y el relato acerca 
del centurión, Mateo narra cómo Jesús limpió a un leproso 
(supuestamente judío) de su inmundicia (8:1-4). Y entonces sigue el 
relato de la curación de la parálisis del esclavo del centurión. Mateo 
no incluye la palabra 


"querido", que en Lucas describe la ternura que el centurión sentía 
por su esclavo. No obstante, el hecho de que en Mateo el centurión 
vaya hasta Jesús personalmente (cp. Lucas, donde el centurión 
envía delegados judíos) hace patente su desesperación. Además, el 
orden en Mateo (después del leproso) sugiere que el centurión 
romano y su esclavo (supuestamente un joven judío) solamente 
presentaron otro caso de inmundicia, no de pecado (Æ Romanos 
1:24-28). 


Desde la perspectiva tradicional patriarcal y homofóbica, Jesús se 
equivocó. Debió ofrecido la "cura de la homosexualidad" de la pareja 
(como los anuncios comerciales que publicaron charlatanes en el 
New York Times) pero solamente sanó la parálisis del esclavo. Jesús 


debía haber denunciado la "abominación" de un soldado pagano que 
había corrompido a un pobre joven judío —pero parece que Jesús no 
había escuchado las denuncias de los ricos tele-evangelistas que 
financian sus grandes empresas atacando y difamando a 
"homosexuales". En vez de denunciar a la pareja como una 
"abominación", Jesús alabó la fe del centurión (manifestada en su 
amor solidario para con el pueblo judío y el esclavo). Al señalar la 
aceptación del centurión y su amado esclavo en el gran banquete 
escatológico (8:10-12), Mateo anticipa su parábola final, donde el 
amor expresado en solidaridad con los enfermos y los pobres 
determina nuestro destino en el juicio final (25:31-46). 


Mateo sigue básicamente a Marcos al mostrar cómo Jesús procuró 
proteger a las mujeres con una prohibición del divorcio (19:1-9 // 
Marcos 10:1-12), pero Mateo establece una excepción en casos de 


" porneía", conducta sexual irresponsable. Luego, y solamente en 
Mateo, Jesüs expone su versión de la 


"ciencia de eunucología" (Mateo 19:11-12; ver Nolland 2005:777-81; 
Boache 2006:507-11). La Ley de Moisés, que prohibía la 
participación de los eunucos en el culto (Deut. 23:1), tal vez quiso 
eliminar la práctica pagana de este tipo de "sacrificio". Después del 
exilio, cuando muchos varones israelitas sufrieron la castración como 
prisioneros de guerra, el Tercer Isaías declaró que Dios aceptaba a 
los eunucos (Isaías 56:1-8). La buena fama de Nehemías, 
probablemente eunuco por su oficio en Persia, tal vez produjo el 
cambio radical en la actitud. Pero Jesús va más lejos aún, al señalar 
la existencia de tres tipos de eunucos: (1) los que sufren la 
castración, (2) los que nacen así y (3) los que escogen no casarse 
por consideración al reino de Dios. Estos diversos "eunucos" no 
deben ser despreciados sino aceptados como el nuevo modelo en el 
reino de Dios —e incluyeron líderes solteros como Juan el Bautista, 
Jesús y Pablo, quienes tomaron el lugar de los sacerdotes casados 
de Israel (Craig Keener 1999:469-472; Brant James Pitre 1999; 
Deirdre Good 1999). Pitre señala que en la antigüedad los eunucos 


eran marginados, pero a veces también eran funcionarios imperiales. 
Como en la India moderna, en la Biblia "eunuco" bien podría ser un 
eufemismo, un término genérico para minorías sexuales de varios 
tipos, sobre todo los que no se casan ni procrean hijos. 


Al final de su Evangelio, Mateo sigue a Marcos señalando que la 
primera noticia de la resurrección llegó a María Magdalena y a la 
otra María (Mateo 28:1-10; 27:56,61; Marcos 15:47; 16:1-8 [*9]; cp. 
Juan 20:1-18). María Magdalena, de quien Jesús había expulsado 
siete demonios (Lucas 8:2), lo siguió desde Galilea (Marcos 15:40- 
41) y era soltera, con recursos económicos propios y vida 
independiente. El hecho de que María viajase en compañía de 
varones solteros le habría dado mala reputación en su contexto 23 
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cultural patriarcal. Según la tradición eclesiástica muy posterior, 
María Magdalena era una prostituta, una hipótesis coherente dado su 
estilo de vida. Sea como fuese, no se le mencionan marido ni hijos y, 
por lo tanto, es una minoría sexual en los Evangelios. Su relación 
privilegiada con Jesús, como primera testigo y apóstol de la 
resurrección, fue un tema importante en la literatura apócrifa. Al 
insistir en la prioridad de los publicanos y las meretrices en el ingreso 
al reino de Dios (21:31-32), y por ubicar prostitutas en la genealogía 
al principio de su Evangelio y en la conclusión, Mateo apoyaría la 
identificación de María Magdalena como una prostituta. Esta técnica 
literaria, de repetir o volver al final de un texto al tema del principio, 
muy común en la Biblia, se llama "inclusión". 


En El Evangelio de María Magdalena, un libro apócrifo escrito hacia 
100-150 d.C., María Magdalena y Mateo discuten con Pedro y su 
hermano Andrés sobre la autoridad en la iglesia. La tradición 
posterior la identificó con la mujer adúltera en Juan (8:1-11) y la 
prostituta en Lucas (7:35-50). Varios estudios feministas 
contemporáneos procuran refutar la tradición de que María 
Magdalena fuera una prostituta (Esther de Boer 1996/97; Susan 


Haskins 1993; Carla Ricci 1991/95; Jane Schaberg 1992; Mary 
Thompson 1995). Pero, ¿no sería mejor seguir el ejemplo de Jesús y 
de Mateo/Leví y defender la dignidad no solamente de las mujeres 
en general, sino también de las meretrices? 


La "gran comisión" al final de Mateo (28: 16-20), dirigida solamente a 
los discípulos varones, correspondería a la genealogía de Jesús al 
principio del Evangelio (1:1-17). La genealogía en 1:1-17 es un 
género literario que, tradicionalmente, incluye solamente varones. 
Pero Mateo subvirtió el género, intercalando cuatro mujeres 
inmundas. Asimismo, a la luz del contexto anterior, la gran comisión 
no excluye a las mujeres. Al contrario, en ella Jesús llama a los 
discípulos varones al arrepentimiento y a colaborar en la 
proclamación apostólica y misionera iniciada ya por las mujeres. Por 
lo tanto, aunque la gran comisión se dirige a los varones fracasados, 
de ninguna manera excluye a las mujeres fieles. Como hemos visto, 
cuando Mateo (M) trata de mujeres, casi siempre representan 
minorías sexuales (ver también la parábola de los diez vírgenes, 
25:1-13). La única excepción es la esposa de Pilatos, que afirma la 
inocencia de Jesús (27:19). La "madre de Santiago y Juan" (20:20) 
habría abandonado a su marido Zebedeo para acompañar a Jesús 
(27:55-56; 4:21-22). Mateo incorpora de Marcos varios relatos 
positivos de mujeres, pero su propio enfoque son las mujeres y 
varones que representan a minorías sexuales. Los estudios 
feministas han hecho bien en recalcar el papel significativo del 
liderazgo de María de Mágdala, pero se puede mantener este papel 
sin prejuicio contra su condición de minoría sexual, aun si esto incluyó 
la profesión de trabajadora del sexo ( Æ Lucas). 


7. Pedro y la esposa de Pedro: ¿Escándalos para el Vaticano? 
Siguiendo a Marcos, Mateo señala que Pedro tenía una suegra, la 
cual ha obligado aun a los apologistas de la ideología sexual del 
Vaticano a admitir por fin que, con toda probabilidad (siendo posibles 
siempre los milagros), Pedro debió haber sido casado (Mateo 8:14- 
15 // Marcos 1:29-31). Tal vez abrumado por su condición de 
"minoría sexual" 


dentro de los doce apóstoles (como el único apóstol casado), Pedro 
haya dejado por un tiempo a su esposa para seguir a Jesús (ver 
Lucas 14:20,26; 18:28-29). Pero unos veinticinco años después, 
Pablo señala que Pedro viajaba acompañado por una esposa (1 Cor 
9:5). En los Evangelios, solamente aparece la suegra de Pedro y la 
esposa jamás es nombrada; sólo Pablo dice de Pedro que viajaba 
con una esposa, pero tampoco la nombra (tal vez una explicación del 
porqué el Vaticano nunca la ha nombrado como una santa u 
ordenado a mujeres como sacerdotes). 


La multiplicación de los panes y los peces, el único milagro 
registrado en los cuatro Evangelios (Marcos 6:31-44 // Mateo 14:13- 
21 // Lucas 9:10-17 // Juan 6:1-15), va seguida por la señal de Jesús 
caminando sobre las aguas (Marcos 6:45-52 // Juan 6:16-21). Este 
milagro se omite en el Evangelio de Lucas, pero Mateo lo incluye 
(14:22-27) y después cuenta cómo Pedro trató de imitar a Jesús y 
casi se ahoga (Mateo 14:28-33). Las aguas sobre las cuales 
caminaron Jesús y Pedro representan las fuerzas del caos, opresión, 
persecución y violencia ("las puertas del Hades") que amenazaron la 
existencia de la nueva comunidad. 
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Pedro, la "piedra" sobre la cual la iglesia es construida, casi 
desaparece en el mar tempestuoso. No obstante, el intento de Pedro 
de caminar sobre las aguas también representaría los esfuerzos 
para dominar los deseos tumultuosos del corazón, a veces más 
eficaces para destruir vidas y comunidades que las fuerzas 
exteriores de la persecución (Mateo 15:19-20). 


Sólo Mateo narra el milagro de la moneda que Pedro encontró en la 
boca del pez, con la cual Jesús mandó pagar los impuestos del 
templo que ambos debían (17:24-27). Tal acción puede parecer 


perjudicial por parte de Jesús, porque los pescadores de la época 
sufrían impuestos casi ruinosos (K. C. 


Hanson, citado en Duling 1993:654, nota 51). 


Mateo es el único Evangelio que habla explícitamente de la 
"asamblea/iglesia" ( ekklesía; 16:17-19; 18:17), una comunidad mixta 
que incluye a buenos y malos (13:24-30,47-50; 22:1-14) y, por 
supuesto, solamente Mateo incluye las famosas palabras de Jesus 
dirigidas a Pedro. Luego de que éste lo había confesado como el 
"Cristo/ Mesías" (siguiendo a Marcos 8:27-30; // Lucas 9:18-21), 
Jesüs lo describe como la "piedra", fundamento de la nueva secta, 
con autoridad para atar y desatar (Mateo 16:18-19). Esta autoridad 
se referiría al comportamiento necesario en la nueva comunidad, y en 
Hechos 10-11 Pedro acepta a los gentiles que creen en Jesüs sin 
obligarlos a la circuncisión. Una autoridad parecida a atar y desatar 
le es dada a toda la iglesia, y las normas de conducta establecidas 
implican decisiones de incluir o excluir miembros (Mateo 18:15-20). 


Tras siglos de controversia, los eruditos coinciden en que Jesüs 
designó a Pedro-Cefas como la roca (griego petra, arameo cefa), 
pero el concepto de que Pedro tendría a los papas como sucesores 
es una consecuencia inexistente en el texto (BJ nota 16:19; Nolland 
2005:670). La historia de la iglesia en los primeros cuatro siglos no 
ofrece ningün apoyo para la idea de los papas como sucesores de 
Pedro. 


Además, ¿cómo es posible que Pedro, el único apóstol casado, sea 
el paradigma para la tradición de papas que no pueden casarse? 


Pedro cumplió su función con las llaves, abriendo la puerta del reino, 
para los judíos en Pentecostés (Hechos 2) y para los gentiles con la 
conversión de Cornelio (Hechos 10-11). Pero la autoridad de 
Santiago en Jerusalén (Hechos 15) y la de Pablo en Antioquía 
(Gálatas 2:11-14) parecen ser superiores a la de Pedro. Después de 
la muerte de los apóstoles, las autoridades de la iglesia en los 


primeros siglos fueron Cristo mismo (1 Cor. 3:11), el testimonio 
apostólico conservado en el Nuevo Testamento (Efesios 2:20; 2 Tim. 
3:14-17), el Espíritu Santo y el ministerio de los profetas (Ef. 4:11) y 
toda la comunidad del pueblo de Dios (la iglesia), con sus ancianos, 
maestros y demás líderes (1 Pedro 5:1). 


8. La ley. La perspectiva de Mateo sobre la Tora es diversa y 
compleja, al punto de una dialéctica rigurosa, o una contradicción 
flagrante. (Craig L. Blomberg 1997:249-251; Raymond E. Brown 
1997:179; N. T. Wright 1996, habla de la "redefinición de la Tora" por 
parte de Jesús, consecuente con su redefinición de la nación y la 
familia, 287-303, 432; cp. Donald A. Hagner 1993:102-110, 
"hipérbole"; Robert H Gundry 1994:78-82, un "ataque enérgico contra 
el antinomianismo"; cp Nolland 2005:215-226). 


Si al recalcar la autoridad divina de la ley en todos sus detalles 
(Mateo 5:17-20), Mateo solamente pensó en atacar el 
antinomianismo, obviamente estaría mucho más apegado a la Tora 
que Pablo, quien afirmó que la función de la ley era "multiplicar las 
transgresiones" (Rom. 5:13, 20) y que los cristianos estaban 


"libres de la ley" (Gálatas 5:1; Rom. 7:6). Sin embargo, Mateo es 
más sutil y subversivo, pues, según él, Jesús afirmó la autoridad de 
la ley, pero cumpliéndola él mismo (5:17-20) —y en el mismo Sermón 
también la radicalizó y la internalizó (5:21-48). Luego, en Mateo, 
Jesús puntualizó los elementos esenciales de la ley: el amor a Dios y 
al prójimo (22:34-40; 19:18-19), la regla de oro (7:12), la 
misericordia en vez de los sacrificios rituales (9:12; 12:7), la justicia 
liberadora, la misericordia y la fidelidad (23:23). 
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La praxis y la enseñanza de Jesús trascienden la ley: Jesús rechazó 
las múltiples prescripciones sobre la comida impura (15:10-19; cp. 


Marcos 7:19), prohíbe la venganza, los juramentos y el divorcio 
(5:31-39) e insiste en la pureza del corazón, no en las cosas externas 
(15:1-20; cp. 5:21-30). A partir de "Pero YO les digo...." (5:21-48), 
llega a la conclusión de "todo lo que YO les mando" (28:18-20), y 
Mateo, por su parte, hace patente que las palabras de Jesús, ya no 
las de Moisés, son la norma suprema. Tanto en los cinco discursos, 
que reemplazan o reinterpretan la Ley de Moisés, como en las 
narraciones, Jesús puntualiza "la voluntad del Padre", que ahora 
trasciende los cinco libros de la Ley de Moisés como la norma 
suprema para los discípulos y los capacita mejor para "reflejarla 
críticamente" en su praxis. 


En su discurso final, no obstante, Jesús hace eco de nuevo a la 
perspectiva positiva en pro de la Tora de 5:17-20 (inclusión 
estructural) y sorprendentemente hace referencia a la autoridad de 
los escribas y los fariseos, que se han sentado en la "silla de Moisés' 
(Mateo 23:1-3). Pero ya sea simplemente una metáfora o una silla 
real en ciertas sinagogas, Jesús probablemente no recomendó la 
autoridad de ellos para interpretar los libros de Moisés, sino que 
destacó la posesión de los manuscritos y el control social sobre su 
lectura (Mark Powell 1995). Antes de la invención de la imprenta, las 
escasas copias de los manuscritos eran caras. En Mateo 23:1-3, 
Jesús reconoció que sus seguidores, una secta mesiánica pobre del 
judaísmo del primer siglo, debían recurrir a los escribas y a los 
fariseos para conocer el contenido de los libros del Pentateuco. Pero 
en todo el Evangelio de Mateo, Jesús denuncia las tergiversaciones 
de las Escrituras cometidas por los escribas y fariseos. 


En este discurso final, entonces, la parábola culminante de Jesús es 
la separación de las cabras de las ovejas en el juicio final (25:31-46), 
la decisiva "clave hermenéutica" para la teología de Mateo en cuanto 
a la ley y el Evangelio. Aquí Jesús deja claro que cuando Dios 
finalmente juzga, nadie queda excluido del reino por no conformarse 
a los detalles cúlticos del Levítico, sino sólo por la falta de 
compasión y solidaridad amorosa expresadas en una praxis de 


justicia liberadora con los pobres, los oprimidos, los débiles y los 
necesitados (ver también 28:20; Xavier Pikaza 1984). 
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1 Warren Carter, “The Gospel of Matthew (69-104). Fernando F. 
Segovia y R. S. Sugirtharajah. 


A Postcolonial Commentary on the New Testament Writings. 
New York/London: T&T Clark / Continuum, 2007. 


1 Perspectivas Postcoloniales. Probablemente el Evangelio de 
Mateo se originó ca. 80-90 d.C. en Antioquía de Siria, que no fue 
'post-colonial' en el sentido cronológico, ni aun colonial en el sentido 
literal, pues Roma no había establecido una colonia de 
excombatientes en esta ciudad y Antioquía no fue colonia hasta 212 
d.C. No obstante, por estar bajo el dominio de Roma y por la 
presencia de legiones en la ciudad, Antioquía formó parte del imperio 
y Mateo fue el producto de la interacción entre una cultura imperial y 
una voz local marginal. (1) Mateo desafía al imperio, testificando los 
modos de dominio y las maneras de resistir, una voz contestataria 
pero también apropiada (“co-opted”). (2) El rol del Evangelio 
(especialmente 28:16-20) en la misión mundial de la iglesia en 
relación con los imperialismos modernos reclama investigación (que 
por límites de espacio no se hace aquí); (3) Los lectores 
contemporáneos en contextos eclesiales deben evaluar críticamente 
el Evangelio para evitar la perpetuación de prácticas imperiales. 
Como Mateo hace patente, el control imperial de Roma se ejerce no 
solamente por la fuerza militar sino por alianzas, reyes-clientes, 
interdependencia, patronos, beneficios mutuos calculados, etc., que 
crea una reacción de ambigüedad y ambivalencia (ver las escuelas 
misioneras en África). Mateo procura establecer comunidades que 
renuncian a la fuerza y la violencia (5:43-44; 20:25-26) pero a la vez 
vislumbra un futuro del triunfo violento de Dios sobre Roma (24:27- 
31). 


2 El Sistema Imperial Romano. Antioquía fue la residencia del 
gobernador de Siria, y los miembros de la elite gobernante 


probablemente constituyeron un 2-3% de la población y poseyeron 
grandes riquezas, poder y estatus. Tres o cuatro legiones (20.000 
hombres) fueron estacionadas en la ciudad, cuya población era de 
150.000 habitantes. Las tropas pudieron reclamar hospedaje y el 
servicio de personas o animales, creando resentimientos diarios. 
Probablemente alguna forma del culto imperial existió en Antioquía, 
apoyado por los representantes de Roma y la elite local. 


3 El Argumento y los Caracteres de Mateo en una Perspectiva 
Postcolonial. 


3.1 Primera Sección (1:1-4:17). Sobre la genealogía ver Hanks 
supra. La concepción de Jesús por el Espíritu Santo (1:18,20, 25) es 
disruptiva, marginando a María (comprometida) y requiriendo el 
matrimonio contra-cultural de José con ella. La prometida grandeza 
de Jesús no consiste en conquistas militares sino en “salvar a su 
pueblo de su pecado” (1:21; ver Sal 130:8). El nombre de Jesús (en 
hebreo, Josué) hace recordar la liberación de Israel de la esclavitud 
y el don de la tierra prometida. El rey Herodes responde a la 
información de los astrólogos con las tácticas típicas del imperio: una 
alianza con el liderazgo judío (2:4-6), subterfugio (2:6), recoger 
información (2:5-7), operaciones secretas (2:8), decepción (2:8), 
violencia militar contra su propio pueblo (2:16-18). Juan el Bautista es 
una figura marginal que bautiza a Jesús, quien tiene la misión de 
“cumplir toda justicia” (3:15). La tentación de Jesús hace patente la 
alianza entre Roma y Satanás (4:8-10), una “demonización” del 
imperio (82). 


3.2 Segunda Sección (4:17-11:1). Las tradiciones de Israel 
ofrecieron varios paradigmas de resistencia anti-imperial: (1) militar, 
1 Macabeos; (2) no-violento, Daniel; (3) acomodación estratégica, 
Jeremías; (4) comunidad alternativa, Qumrán; (5) intervención divina 
o mesiánica, juicio escatológico, los libros deuterocanónicos y 
apócrifos. Mateo presenta a Jesús como pacífico (no-violento) y 
creando por sus enseñanzas y praxis una comunidad alternativa en 
medio del imperio, hasta que vuelva a destruir el poder romano. Las 


enseñanzas se presentan en cinco colecciones, empezando con el 
Sermón del Monte 31 
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(Mat 5-7; ver además 10, 13, 18, 24-25). Las sanidades y los 
exorcismos de Mat 8-9 enfocan personas marginales. El cerdo (ver 
8:23-27) fue el símbolo de una legión en Siria, prominente en la 
destrucción de Jerusalén en 70 d.C., y así el envío de los demonios 
en los cerdos desenmascara la alianza entre Satanás y Roma y la 
destrucción de los cerdos en el mar recuerda la muerte de los 
egipcios en el Mar Rojo (Ex 15), que anticipa la destrucción de Roma 
por Jesús (24:27-31). Mat 10 hace patente que la comunidad de los 
discípulos no puede ser pasiva o introvertida pues la misión no es 
opcional (ver 28:16-20). 


3.3 Tercera Sección (11:2-16:20). La tercera sección hace hincapié 
en las reacciones de la gente a las palabras y praxis de Jesús: 
algunos receptivos, otros hostiles. Jesús promete “descanso” del 


“yugo” imperial de impuestos, aunque el imperio de los cielos también 
impone un “yugo” (11:25-30). 


Las siete parábolas de Mateo 13 señalan el imperio de Dios, con 
inicios humildes, que triunfa al final. 


3.4 Cuarta Sección (16:21-20:34). La cuarta sección enfoca las 
consecuencias de la misión de Jesús: su choque con la elite y la 
muerte y resurrección que resulta. 


3.5 Quinta Sección (21-27). Jesüs entra en Jerusalén (21:1-11) y 
desafía la elite en el Templo (21:12-17), que resulta en su crucifixión. 
Con tres parábolas Jesús señala la codicia e injusticia de los 
terratenientes (21:28-22:14). Contesta tres preguntas, evitando la 
trampa sobre la moneda con imagen de César (21:15-22,23-34,34- 
40). Carter describe Mat 23 como un capítulo trastornador (“very 


troublesome"), que tradicionalmente fue mal interpretado como 
maldiciendo a los judíos (91). Concluye que refleja la hostilidad 
después de 70 d.C. hacia los líderes de las sinagogas, aliados con la 
jerarquía romana. En el discurso final de Mat 24-25 Jesús describe 
la vuelta de Jesús (su parusía, 24:3, 27, 37, 39) y el juicio divino que 
destruye el orden social injusto. La vuelta espectacular de Jesús se 
describe como una batalla en 24:27-31. Las “águilas” (¿no “buitres”?) 
juntados con “el cadáver” (24:28) simbolizan a Roma como 
instrumento (70 d.C.) y objeto del juicio divino (92; cp. BDAG 
2000:22). 


3.6 Sexta Sección (28:1-20). El imperio manifestó su poder en la 
crucifixión de Jesús, pero no puede mantener muerto a Jesús y 
frustrar los propósitos de Dios. En la escena final (28:16-20) en 
Galilea Jesús encarga a la comunidad de sus discípulos una misión 
mundial de discipular que hace contraste con la misión mundial y 
orden social de Roma, pues la comunidad de Jesús no emplea 
fuerzas militares. 


4 La Teología de Mateo en Perspectiva Postcolonial. Central para 
esta lectura de Mateo es la paradoja de que el Evangelio imita lo que 
resiste. El triunfo del imperio de Dios se manifiesta en la resurrección 
de Jesús que vislumbra su regreso para establecer la plenitud del 
reino y la derrota y destrucción de Roma simbolizada por las águilas 
caídas y los cadáveres (24:27-31). De esta manera Mateo emplea el 
modelo imperial de ‘poder sobre’ para presentar la salvación divina 
final. Además, aunque el Evangelio resiste al imperio romano, 
caracterizado por jerarquía, patriarcado y exclusión, lo imita con la 
formación de una comunidad alternativa, privilegiada, única, de 
discípulos que experimenta la presencia salvífica de Dios Padre. 
Esta “imitación de imperio’ se manifiesta en cada categoría teológica 
que el Evangelio emplea: teología, antropología, cristología, pecado, 
soteriología, escatología, iglesia y ética. Por ejemplo, el 
reino/imperio de los Cielos emplea el lenguaje imperial de 
dominación, opresión, violencia, jerarquía, patriarcado, injusticia y 
elitismo. Al atribuir a Jesús una autoridad universal y absoluta, el 


Evangelio refleja y reemplaza un sistema de autoridad absoluta con 
otro. Tal pretensión de la autoridad divina absoluta resulta necesaria 
debido a la manera dualista o binaria de concebir y construir el 
mundo actual (ver Satanás en 4:8; 13:38-39; y su alianza con los 
líderes romanos y sus aliados, 6:13; 12:34; 16:4). 
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5 Mateo Eclesial: ¿Un Texto de Justicia? No debemos idealizar el 
texto de Mateo. “Sin duda procura resistir los paradigmas imperiales, 
pero el esfuerzo no es univoco, pues duplica la mentalidad imperial 
de 


“poder sobre”, las estructuras jerárquicas, crea una comunidad 
privilegiada y emplea amenazas de violencia escatológica y castigo 
(¿tortura?) para imponer la sumisión y el cumplimiento de los 
propósitos divinos. Es un sujeto impuro, en complicidad con el 
imperio, producido por el poder imperial y produciéndolo, enredado 
en el mundo imperial y reflejándolo” (100). 


Por otro lado, “este texto de un provincial sojuzgado también 
contesta y protesta al poder romano. 


Desenmascara la injusticia y el impacto destructivo del gobierno 
romano al revelar los compromisos demoníacos, en el uso brutal de 
poder por varios gobernantes que aparecen en el texto, en las 
jerarquías en todas partes, en los encuentros con los víctimas del 
imperio (los enfermos, incapacitados, mudos, hambrientos, débiles), 
en los escenarios económicos, especialmente de parábolas que 
señalan las prácticas dañosas de los ricos y poderosos, en las 
enseñanzas y las prácticas aprobadas por la elite de Jerusalén, en 
las escenas sobre los impuestos, en las advertencias contra la 
riqueza, en el relato de la crucifixión. Con su presentación de Jesús 
como alguien que en su muerte absorbe la violencia imperial en vez 


de emplear violencia contra el imperio, el Evangelio brevemente 
rompe el ciclo de violencia y señala el poder de los armamentos de 
los débiles como una estrategia alternativa. Vislumbra un orden 
social alternativo que es inclusivo, misericordioso, no-violento, 
protector de los débiles, estructurado para lograr el bienestar de 
todos, comprometido a la integridad, orientado hacia el amor y 
servicio en prácticas recíprocas, dando a todos un acceso justo a los 
recursos necesarios para sostener una buena vida” (100). 


Solamente una hermenéutica de sospecha nos permite fijarnos e 
involucrarnos en ambas dimensiones de este texto. Desenmascarar 
la injusticia romana y su impacto devastador es laudable; la imitación 
de la mentalidad y las prácticas imperiales es lamentable. Hay 
aspectos de la experiencia alternativa social que dan vida; otros 
aspectos solamente pueden perpetuar la muerte... Una estrategia 
para los lectores de Mateo es la de emplear su crítica del 
imperialismo contra las esperanzas del Evangelio mismo (¿y de 
nosotros?) de un triunfo violento divino. Puesto que el Evangelio lanza 
su crítica contra las prácticas del imperio romano (p. ej. 20:25-26), 
los lectores pueden emplear la misma crítica contra el Evangelio 
mismo (100-01)... El Evangelio continuamente afirma la disposición 
divina misericordiosa (9:13; 12:7). Sin embargo, Mateo no extiende 
esta afirmación sobre la obra presente de Dios a todos sus 
propósitos futuros. 


Para la lectura de Mateo, ¿qué significaría si confiamos en esta 
afirmación de la obra misericordiosa de Dios y la extendemos a la 
obra divina en el futuro? (101): 


5.1 Una implicación sería examinar la pretensión imperial de ofrecer 
beneficios (Pax Romana, etc. ); 


5.2 Cuestionar la pretensión de que solamente Jesús y su comunidad 
practican la justicia divina (cp 5:45); 


5.3 Examinar continua y escrupulosamente las estructuras eclesiales 
y de la sociedad; 


5.4 Enfrentar el desafío de lenguaje: en vez de hablar del 
'imperio/reino/dominio de Dios o los cielos’, debemos re-imaginar las 
maneras divinas de trabajar, que son vivificantes y misericordiosas 
(102). 
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Thomas Boache (2006). “Matthew”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 487-516. 


En un mundo postmoderno y secular, ¿por qué es necesario leer o 
interpretar la Biblia? Para hacer patente a quienes aceptan una 
interpretación rígida tradicional la diversidad de mensajes en la Biblia 
y de las interpretaciones que existen. Empleamos primero una 
hermenéutica de la sospecha y luego una hermenéutica de 
proclamación de buenas nuevas. Con la hermenéutica de sospecha, 
popularizada en los estudios del Nuevo Testamento por Elisabeth 
Schüssler Fiorenza (1983 y 1992), detectamos voces silenciadas y 
descubrimos perspectivas ignoradas por la tradición. Pero tales 
perspectivas, de grupos oprimidos y marginados (pobres, mujeres, 
minorías sexuales), llegan a ser Buenas Nuevas para ellos hoy. 


Una hermenéutica de la sospecha presume que las interpretaciones 
tradicionales no han contado toda la verdad (o aun la han aplastado, 
Rom 1:18), y procura escuchar en el texto las voces de los 
oprimidos, previamente ignoradas, intencionalmente o no (487-88). 


1 El Contexto Imperial (488-90). Desde el siglo VIII, los territorios 
de Israel y Judá habían sido conquistados y colonizados por una 
serie de imperios (Asiria, Babilonia, Persia, Grecia, Roma). El 


Evangelio de Mateo probablemente fue escrito entre 81-96 d.C. 
durante el reinado de Domiciano. Por lo tanto, hay que leerlo desde 
dos perspectivas: (1) de los eventos narrados; (2) el contexto de la 
comunidad de Mateo cuando fue escrito. 


2. El Autor y el Público (490-92). Probablemente la comunidad de 
Mateo vivió en Antioquía de Siria ca. 80-90 d.C. y eran judíos 
cristianos aun dentro del judaísmo, es decir, una secta del judaísmo. 
Tal contexto explicaría por qué los conflictos mayores reflejados en el 
Evangelio se presentan como luchas internas del judaísmo, un tipo de 
“violencia horizontal,” en la que grupos marginados bajo un poder 
opresivo pelean entre sí. Recientemente Warren Carter demostró 
cómo podemos emplear el imperialismo romano como una llave 
hermenéutica para la lectura de Mateo (2000; ver 2007 arriba). 
Asimismo, un público contemporáneo queer trae a su lectura de 
Mateo la experiencia de vivir en un Imperio heteronormativo en el cual 
en la vida diaria recuerde constantemente la hegemonía de la 
mayoría heterosexual. Distinguimos, entonces, entre un lector 
implicito/inscrito (“implied”, en el caso de Mateo, un varón judío 
heterosexual) y un lector actual contemporáneo (que podría ser 
mujer, gentil, lesbiana; citando a Janice Capel Anderson 2001:45-7). 


3. Una Nota sobre “Queer/Queering” (493). Cuando algo es 
“queer”, con referencia a la cultura dominante, no es común, 
ordinario, usual, o conformista. "Queer" tiene un sentido descriptivo 
(como adjetivo) y activo (como verbo, queering, "haciendo queer"). 
Se usa en sentido inclusivo para referir a todas las personas en 
nuestro mundo hetero-normativo a quienes les es negada la 
capacidad de decidir, no importa si se identifican como gay, lesbiana, 
bisexual, transexual o transgénero, heterosexual, o ninguna de estas 
categorías. La palabra "queer" así autoriza y anima la diversidad, por 
causa de su sentido impreciso. Por lo tanto, la persona "queer" es 
considerada trasgresora, subversiva, radical, no-ortodoxa o hereje, 
porque opera en una sociedad imperialista, opresora y heterosexual 
("straight"). Además, como verbo, “hacer queer” significa arruinar, 
trastornar, no aceptar las respuestas fáciles del status quo. Así, el 


acto de “queer” un texto bíblico significa interpretarlo de forma no 
común y procurar reconfigurarlo, 


“arruinar lo que ya fue arruinado por generaciones de 
interpretaciones sexistas, racistas y homofóbicas” 


(citando a Robert Goss 1993). [Por ejemplo en AE Levítco 18:22, la 
prohibición de "No te acostarás con un hombre como quien se 
acuesta con una mujer" se entiende tradicionalmente como una 
prohibición de relaciones homosexuales (dirigido a varones); pero si 
lo tomamos como dirigida a mujeres, es una prohibición de relaciones 
heterosexuales—un ejemplo humorístico]. 
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4. La Genealogía (1:1-17), el Nacimiento (1:18-25), los Magos 
(2:1-12) y la Huída (13-18; 493-99). 


Siguiendo la metodología que enfoca la respuesta del lector (“reader- 
response”), no nos preocupa identificar lo que Jesús hizo o dijo, sino 
cómo los primeros seguidores entendieron lo que hizo o dijo y cómo 
lo comunicaron a las generaciones posteriores. Sobre la inclusión de 
cuatro mujeres en la 


genealogía (1:1-17), ver arriba. Jane Shaberg (1987:32-33) señala 
cómo las cuatro mujeres queer vislumbran la experiencia de María, 
también queer. El relato del nacimiento (1:18-25) refleja la 
perspectiva de José (cp. María en Lucas). Aunque las 
investigaciones feministas y queer han preferido la versión de Lucas, 
podemos hacer una lectura queer también de Mateo si notamos la 
subversión del patriarcado. Mateo nos cuenta que María, 
comprometida con José, quedó embarazada sin la intervención de él, 
lo cual la deja expuesta al castigo de la ley (de pena de muerte; Deut 
22:23-27). Sin embargo, con una definición queer/subversiva, Mateo 


describe a José como “justo” ( dikaios), no en el sentido común de 
querer castigar el pecado, sino en el sentido liberador del Éxodo de 
procurar liberar a la persona débil y oprimida (Mat 25:31-46; ver 
arriba). Así, como el profeta Oseas rescató a su esposa de la 
prostitución, José rescata a María de la amenaza de muerte y la 
toma por esposa—a pesar de las apariencias de adulterio. El Mesías 
de Dios nace porque José subvierte las normas hetero-patriarcales. 
Por lo tanto, José es un modelo para personas queer que subvierten 
las normas de la sociedad al unirse sin respaldo legal, procrear hijos 
de maneras no tradicionales, y formar nuevos tipos de familias. 
Richard Horsley (1993b:11-13, 17-19) afirma que la identificación del 
relato de los Magos (2:1-18) como ficción no tiene base, dado la 
historia de crueldad y violencia de Herodes. Sería mejor aceptarlo 
como leyenda, que tiene un núcleo histórico pero con elaboraciones 
edificantes de dudosa historicidad. Es un texto de terror que refleja 
bien el contexto histórico y el contexto violento de los lectores 
después de la destrucción de Jerusalén en 70 d.C., pues en Lucas 1- 
2 la gente canta con gozo, pero en Mateo 2 las mujeres lloran. 


Tales experiencias de terror, violencia, huida y emigración son 
comunes también en la larga historia de la homofobia y la 
persecución de personas queer. 


5. El Bautismo y la Tentación (499-500). Desde la niñez de Jesús 
en Nazaret (2:23) hasta su bautismo y el inicio de su ministerio (3:13- 
17) Mateo omite 30 años de la vida de Jesús. ¿Por qué? Asimismo, 
para gente queer la vida significativa y auténtica empieza con la 
experiencia de “salir del closet” (coming out), cuando escuchamos la 
voz divina asegurándonos que somos hijos amados de Dios, tal como 
nos creó, con vidas que le agradan [ver Chris Glaser, Coming Out as 
Sacrament]|. De los años anteriores en el closet, hay muchas 
experiencias de homofobia exterior e interior que es mejor perdonar y 
olvidar. No podemos tocar las vidas de otras personas como lo hizo 
Jesús hasta que también tengamos suficiente amor propio 
(autoestima), amor por Dios y amor por los demás para compartir 
con ellos todo lo que somos. 


Tal es el “amor que echa fuera todos los temores” (1 Juan 4:18; [ver 
Glaser, Meditaciones sobre Henry Nouwen]). Un segundo umbral 
que cruzamos en nuestro peregrinaje como discípulos es la tentación 
que procede de las fuerzas que quieren separarnos de los propósitos 
divinos para nuestra vida (Mat 4:1-11). 


Nos ofrecen largas vidas prósperas y cómodas, salud y seguridad 
física, influencia y poder sobre los demás—cualquier cosa, si nos 
apartamos de Dios y la solidaridad con los débiles (25:31-46). 


6. El Mensaje: El Reino/Dominio/Imperio de Dios (501-11). El 
"cambio de mente” ( metanoia) que Jesús reclamó implica que 
cambiemos nuestra manera de vernos y aceptarnos como hijos queer 
de Dios. 


6.1 Las Bienaventuranzas (5:3-12). En vez de concluir que Mateo 
espiritualiza la enseñanza original de AE Lucas (“pobres” versus 
“pobres de espíritu”, etc.), posiblemente Mateo da la forma original, 
con Jesús hablando “en código” en un contexto hostil imperial 
(Galilea, 4:23-25) y Lucas decodifica el lenguaje (502, citando 
Herzog 2000:194, aplicando conceptos de James Scout y Paulo 
Freire). Tal comunicación 


“en código” es característica de grupos oprimidos, como la gente 
queer hoy. 
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6.2 La Interpretación de Torah/Ley (5:17-48). De la misma manera 
podemos entender la nueva interpretación de Jesús de la Ley como 
la perspectiva de gente marginada (enfatizando el amor solidario) en 
contraste con la tradición legalista dominante (503, Herzog 2000:99; 
Saldarini 1994:44-48, 87-90). 


6.3 Las Siete Parábolas en/para Galilea (13:1-52). Otro ejemplo 
de lenguaje “codificado” para evitar la persecución son las parábolas 
del imperio de Dios, que representan una crítica al imperio romano y 
sus colaboradores de la oligarquía en Jerusalén (13:10-17; 504, 
citando Carter 2000:280-81). En la parábola de la cizaña, la 
separación debe ocurrir en el juicio final, pues ahora es común 
confundir el trigo y la cizaña (13:24-30). La semilla de mostaza (31- 
32) y la levadura (33) representan fuerzas subversivas al Imperio 
romano. 


6.4 Las Seis Parábolas en/para Jerusalén (20:1-16; 21:28-46, 
25:1-46), por otro lado denuncian más abiertamente a las 
autoridades. En contraste con las injusticias del imperio y la 
oligarquía local, la parábola de la viña (20:1-16) enseña el trato 
justo, igualitario y generoso que todos recibirán en el imperio de 
Dios. La parábola de los labradores malvados (21:33-46) se presta a 
dos interpretaciones: (1) la lectura tradicional reconoce que el dueño 
de la viña es Dios (21:33, 40) quien quita el control de la oligarquía 
(21:45-46) y lo entrega a otros, representantes del judaísmo 
mesiánico (¿la comunidad en Antioquía?), una interpretación que 
fácilmente se prestó al antisemitismo en la historia eclesiástica 
posterior (con la Iglesia cristiana reemplazando el judaísmo); (2) 
Warren Carter y William Herzog han sugerido otra interpretación de 
la parábola como ejemplo del discurso subversivo codificado, donde 
el dueño de la viña es Roma y la “piedra desechada” el pueblo 
campesino oprimido (506-07). 


6.5 La Nueva Comunidad reemplaza la Familia (507-09; Q10:34- 
36; 12:46-50; 13:53-58; 19:27-30). 


Mateo toma un texto de Q y tres de Marcos que enseñan cómo la 
nueva comunidad de discípulos (“la familia ficticia / metafórica”) 
reemplaza la casa patriarcal procreativa. Estos datos y la crítica del 
matrimonio y los "valores de la familia” son fundamentales para una 
lectura queer del Evangelio y la subversión del heterosexismo y de la 
homofobia (Jennings 2003:172, citando a Ruether 2000:25-28; ver 


arriba y Carter 2000:376-77; Halvor Moxnes 2003:72-73, 113). 
Además, solamente Mateo incluye la enseñanza de Jesús sobre los 
tres tipos de “Eunucos” (19:11-12) como el nuevo paradigma del 
discipulado en el Reino de Dios, un contraste chocante con el pacto 
procreativo con Abraham, sellado por la circuncisión de varones (Gén 
17; cp. Gal 3:28; Jennings 2003:148-50, 153). Como “queer”, 
“eunuco” 


era un término peyorativo y despreciativo, pero Jesús lo apropió para 
describir a sus discípulos (Moxnes), otro ejemplo también de la 
inclusividad de los marginados en el ministerio de Jesús (511). 


7. La Actividad: los Exorcismos, las Curaciones, las 
Alimentaciones (511-14). Un exorcismo es una curación en la cual 
una supuesta fuerza maligna es extirpada del sujeto humano (4:24; 
8:16; 9:32-33; 8:28-33), experiencias parecidas a las enfermedades 
mentales de hoy. Una lectura postcolonial interpretaría los 
exorcismos como un triunfo sobre los males “incurables” que resultan 
del imperialismo y el colonialismo. De las historias de curaciones en 
Mateo dos hacen hincapié en el carácter radicalmente inclusivo del 
ministerio sanador de Jesús. En el relato del Centurión y su pais 
(muchacho, esclavo; 8:5-13) es posible que Jesús implícitamente 
apruebe una relación homoerótica (arriba y Æ Lucas 7:1-10). En la 
curación de la hija de la mujer cananita (Mt 15:21-28 AE arriba y Mc 
7:24-30) es notable cómo Jesús responde a una mujer no-judía, la 
única persona que gana un argumento con él en los evangelios. En 
los dos relatos de alimentaciones (Mt 14:13-21 y 15:32-39) también 
el ministerio y la comida son para todos (cp. las diversas expresiones 
de discriminación aun en las comunidades gay y “cristianas”). 


8. La Pasión y la Muerte (514-15). Desde una perspectiva queer, la 
historia de la entrada triunfal en Jerusalén (21:1-11) nos autoriza y 
nos anima a la acción colectiva liberadora. La importancia de la cruz 
para personas queer es la posibilidad de encontrar a Dios en nuestro 
dolor y de recibir su don de última trascendencia. El asesinato en 


1998 del joven estudiante Matthew Shepard nos da una llave 
hermenéutica para la lectura de la crucifixión. 
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9. Más Allá de la Muerte (516). Con la Pascua, Dios hizo a Jesús 
queer en su solidaridad con nosotros, pues Jesús “salió del closet” y 
se hizo el Cristo queer, el representante de todas las víctimas de 
opresión y violencia (citando a Goss 1993:84/E Lucas) y así nos 
anima a aceptarnos como queer también. 
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Buenas nuevas para los enfermos y discapacitados 
Bosquejo (ver los seis “sándwiches” en negrita) 

1. Solidaridad con los pobres, débiles y enfermos 
1:1-8:30 

Oración introductoria titular, 1:1 


1.1 Introducción narrativa: Juan el Bautista, bautismo, tentación, 1:2- 
13 


Ministerio de Jesús en Galilea 1:14--7:23 


1.2 La inminencia de un nuevo orden (“el Reino/Dominio de Dios”) 
para los pobres, 1:14-15 


1.3 Vocación de Pedro y Andrés, Santiago y Juan, el núcleo de la 
nueva comunidad, 1:16-20 


1.4 Un día paradigmático en Cafarnaum (ocupadísimo), 1:21-34 
1.5 Solicitud, popularidad, recorrido por Galilea, 1:35-45 
1.6 Creciente conflicto con las autoridades religiosas, 2:1-3:6 


(Curación de un paralítico; vocación de Leví; el ayuno; espigas 
arrancadas y otra curación en sábado.) 1.7 Popularidad, designación 
de los doce apóstoles, 3:7-19 


[#1 3:20-21 
31-35 La salida (3:20-21) y 
la llegada (31-35) de María y sus otros hijos (22-30, la 


acusación de los escribas: Jesús expulsa los demonios por 
Beelzebub, el Príncipe de los Demonios)] 


1.8 Conflicto con su familia, 3:20-21, 31-34 
[calumnias de los escribas, 3:22-30] 


1.9 Cinco parábolas del nuevo orden justo venidero (ya presente, 
pero escondido), 4:1-34 


1.10 Cuatro milagros que anticipan el nuevo orden justo, 4:35-5:43 


(Tempestad calmada; endemoniado de Gerasa; una hemorroisa; 
resurrección de la hija de Jairo.) 


[#2 5:21-24a 


35-43 La resurrección de la hija de Jairo (doce años de edad) 


(24b-34 La curación de la mujer con fluye de sangre [por doce 
años]) 1.11 Incredulidad en Nazaret (6:1-6a), 


1:12 Misión de los 12: envío (6:6b-13) 

regreso (6:30-31) 

1.13 Herodes mata a Juan el Bautista, 6:14-29 

[#3 6:6b-13 

30-31 El envío (6b-13) y 

el regreso de los doce apóstoles (30-31) 

(14-29 La decapitación de Juan el Bautista)] 

1.14 Tres milagros: Jesús alimenta a 5000, camina, sana, 6:30-56 
1.15 Conflicto sobre las tradiciones farisaicas (inmundicia), 7:1-23 
Fuera de Galilea y hacia Jerusalén 7:24-10:52 


1.16 Tres milagros: Jesús sana (dos veces), alimenta (a cuatro mil), 
7:24-8:10 


1.17 Discípulos ciegos: levadura de fariseos, Herodes, 8:11-21 
1.18 Curación de un ciego (por etapas), 8:22-26 

1.19 Pedro reconoce la identidad secreta de Jesús, 8:27-30 
2. Solidaridad hasta la muerte: el camino a la cruz 
8:31-13:36 


2.1 Primer anuncio de la Pasión, 8:31-33 


2.2 Condiciones para seguir a Jesús, inminencia de la Segunda 
Venida, 8:34-9:1 
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2.3 Vista de la gloria venidera: la transfiguración, 9:2-13 
2.4 Milagro: curación del endemoniado "epiléptico", 9:14-29 
2.5 Segundo anuncio de la Pasión, 9:30-32 


2.6 Siete enseñanzas, 9:33-10:31: grandeza auténtica, empleo del 
nombre de Jesús, caridad con los discípulos, escándalos, divorcio, 
niños, el joven rico 

2.7 Tercer anuncio de la Pasión, 10:32-34 

2.8 La vocación al servicio sacrificial, 10:35-45 

2.9 Milagro: curación de un ciego, 10:46-52 

Ministerio de Jesús en Jerusalén 

11:1--13:37 

2.10 La entrada celebrada por el pueblo, 11:1-11 

[#4 11:12-14 

20-25 La maldición de la higuera estéril (12-14) y 

y la higuera se seca (20-25) 

(15-19 Jesus purifica el Templo)] 


2.11 Expulsión de mercaderes y cambistas del templo, 11:15-19 


2.12 Conflicto sobre la autoridad subversiva de Jesús: 

- señal de la higuera estéril, 11:12-14 y 20-26 

- las tres preguntas y una cuarta contestataria, 11:27-12:40 
2.13 El óbolo de la viuda, 12:41-44 

2.14 El discurso escatológico (apocalíptico), 13:1-36 


3. La Pasión y la Resurrección de Jesús (fidelidad e 
infidelidad/traición) 


14:1-16:8 
[#5 14:1-2 


10-11 Sumos sacerdotes y escribas quieren matar a Jesús (1-2); 
Judas se ofrece a traicionarlo (10-11) (3-9 Una mujer fiel unge la 
cabeza de Jesús; cp. Juan 12:1-11, María de Betania unge sus 
pies)] 


3.1 Conspiración, unción, traición, 14:1-11 

3.2 La Cena pascual y eucaristía, 14:12-26 

3.3 Discípulos varones fracasados: 

- tres negaciones de Pedro profetizadas, 14:27-31 

- agonía de Jesus en Getsemaní, 14:32-42 

3.4 Autoridades (político-religiosas) corruptas, 14:43-15:39 


- prendimiento de Jesús (¿Marcos? huye y se escapa, 51-52), 
14:43-52 


- Jesús ante el Sanedrín judío, 14:53-65 


[#6 14:53-54 
66-72 Pedro sigue (53-54), 
niega a Jesús tres veces (66-72, como Jesús había 


profetizado, 27-31) (55-65 el testimonio fiel de Jesús ante los 
sumos sacerdotes y el Sanedrín)] 


- tres negaciones de Pedro, 14:66-72 


— Jesús ante Pilatos, gobernador romano, sentenciado a la muerte, 
15:1-15 


- burla (16-20), tortura, crucifixión (21-32), y muerte (33-39) de 
Jesús, 15:16-39 


3.5 La sepultura: mujeres fieles y José de Arimatea, 15:40-47 


3.6 El sepulcro vacío: aún las mujeres huyen (como Marcos mismo) y 
se callan, 16:1-8 


[ Adición posterior: las apariciones de Jesús resucitado, 16:9- 
20] 


NOTA: Los Seis “Sándwiches” en la estructura de Marcos están 
tomados de Collins 2007:226; James Edwards, 


“Markan Sandwiches: The Significance of Interpolations in Markan 
Narratives”, Novum Testamentum 31 1989:193-216. 
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Comentario 


Marcos es el más antiguo (69-70 d.C.) y también el más breve de los 
cuatro Evangelios canónicos (unas 20 páginas en 16 capítulos; cp. 
Mateo 1-28, Lucas 1-24, Juan 1-21), pero no siempre es el más 
conciso. Muchas veces da detalles significativos omitidos en las 
redacciones de Mateo y Lucas. ¿Quién fue este genio creativo que, 
poco antes de la destrucción de Jerusalén (70 d.C.), escribió el 
primer Evangelio, que sirvió de fuente para Mateo y Lucas? No era 
apóstol, pero probablemente dejó su huella como testigo ocular, al 
menos del prendimiento de Jesús, cuando, según dice su Evangelio, 
los apóstoles varones "abandonándole huyeron todos”. Entonces 
Marcos añade: "Pero un joven lo seguía [a Jesús], cubierto sólo con 
una sábana; a éste lo agarraron. ¡Pero él, soltando la sábana, 
escapó desnudo!" (14:50-51). 


Jamás se había "firmado" un libro tan serio de forma tan 
escandalosa. Y esto indica que Marcos, tras una vida de travesuras 
y persecuciones, mantuvo su sentido del humor y su humildad. Según 
muchas autoridades, el rollo de su Evangelio sufrió un destino 
parecido al autor, pues también parece haber perdido su "sábana": el 
estudio científico de los manuscritos más antiguos demuestra que 
Marcos 16:9-20 no formaba parte del texto original. Más bien es una 
adición para cubrir la aparente "desnudez" del Evangelio comparado 
con los Evangelios posteriores (DHH, BP, BJ, RV y NVI notas, 
Marcos 16:8-9; Bruce Metzger 1994:102-7). 


Anteriormente, la mayoría suponía que la conclusión original del texto 
había desaparecido, debido a la persecución y huida del autor (o a 
que Marcos no logró terminar su Evangelio). Al presente, la mayoría 
de los especialistas creen que 16:1-8 representa la conclusión 
intencional de Marcos (Andrew T. Lincoln 1989; Joel F. Williams 
1999; Adela Yarbrough Collins 2007:801). Entendido así, Marcos 
yuxtapuso la promesa de que el resucitado Jesüs aparecería a sus 
discípulos en Galilea (16:7), con el temor y fracaso de las mujeres 
(16:8). En lugar de una conclusión feliz (" happy ending"), Marcos 
señala que la vida del discípulo incluye la dialéctica entre las 
promesas de un Dios fiel y los temores, incredulidad y fracasos de 


los receptores de las promesas (2 Tim 2:13). Marcos 16:1-8 
contiene significativas alusiones al relato anterior: un joven con 
vestidura blanca (16:5; ver 14:51), una huida con temor (16:8; ver 
14:52). Además, los fracasos y huidas de Marcos mismo impusieron 
esa conclusión con su mensaje de esperanza para los fracasados 
(14:50-51; Hechos 13:5, 13; 15:36-41). 


Como Marcos mismo (el fugitivo que corre desnudo), su Evangelio 
presenta a Jesús como siempre "apurado": 


"inmediatamente" ( 'euthus) ocurre 47 veces en Marcos pero no se 
refleja fielmente en las traducciones (ver 1:10, 12, 18, 20, 21, 23, 28, 
30; cp. 1:37-38). Este Jesús "apurado" termina con la verguenza de 
estar desnudo, como Marcos (15:20, 24), pero crucificado. Marcos 
presenta a Jesús como apurado y también como hombre de acción, 
de pocas palabras, ocupado con milagros sanadores como elemento 
fundamental de su praxis (las acciones de solidaridad con los 
discapacitados, enfermos y pobres). Sin embargo, cuando Marcos 
incluye elementos de la enseñanza de Jesús, merecen atención 
especial, pues la versión de Marcos muchas veces parece 
representar la forma original y más radical de la enseñanza de Jesús 


( 


"7. El Divorcio en Marcos", abajo). 


Si Marcos acompañaba a Pablo y Pedro, entendemos por qué su 
Evangelio destaca tanto la muerte redentora de Jesus, el tema de la 
segunda mitad del libro (siguiendo a la confesión de Pedro: 
8:31-16:8). No exagera mucho la descripción del Evangelio de 
Marcos como “un relato de la pasión de Jesús con un prefacio”. Por 
lo tanto, es incorrecto pensar en un "Evangelio" como una biografía 
típica. Tampoco tiene el carácter de una obra de historiografía 
científica. Era un nuevo género literario, basado en hechos 
efectivamente acaecidos, pero (como toda historia) con datos 
seleccionados e interpretados: una proclamación de "buenas nuevas 
a los pobres" (explícita como en Lucas 4:18; implícita como en 


Marcos 1:1). Pertenece al genio de Marcos la creación de este 
nuevo género literario. Lucas y Mateo luego lo adoptaron y lo 
ampliaron con muchas enseñanzas, relatos del nacimiento de Jesús y 
las apariciones después de la resurrección. 


Por lo demás, para una lectura inteligente de Marcos, es conveniente 
tener en cuenta ciertas características de la estructura del Evangelio 


( 


"Bosquejo"). Sin duda, Marcos incluyó bloques de elementos sobre la 
praxis y la enseñanza de Jesús ya presentes en la tradición oral, la 
proclamación de Pedro y otros. 
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1. Los pobres oprimidos y la justicia liberadora. Sólo Marcos dice 
explícitamente que Jesús era carpintero (6:3; cp. Mateo 13:35, “hijo 
de carpintero”, menos ofensivo para la mentalidad elitista griega). 
Marcos emplea la palabra 


"pobre" ( ptochós) solamente cinco veces en tres contextos: 10:21, el 
joven rico; 12:42-43, la ofrenda de la viuda; 14:5, 7, la unción en 
Betania. Pero una lectura cuidadosa revela muchas alusiones a la 
pobreza: el estilo de vida de Juan el Bautista (1:6; 6:17, 27) y de 
Jesús (6:3; 11:12; 14:65, 15:15, 19); las privaciones voluntarias de 
los discípulos (1:18, 20; 2:23-25; 6:8-9, 36-37; 9:41; 10:28-31). El 
bajo nivel socioeconómico de las "multitudes" (Myers 1988:120) y su 
entorno se revela en las enseñanzas de Jesús: por ejemplo, en 2:21, 
el uso de ropas viejas remendadas (ver 5:2-3, 5; 7:11-13; 8:1-2; 
12:1-2). Tal evidencia apoya la conclusión explícita de Pablo: "Porque 
ya saben ustedes que nuestro Señor Jesucristo, en su bondad, 
siendo rico, se hizo pobre por causa de ustedes, para que por su 
pobreza ustedes se hicieran ricos" (2 Cor 8:9). 


Este empobrecimiento, apoyado por los relatos del nacimiento en 
Mateo y Lucas, culmina en la crucifixión, donde Jesús fue desnudado 
y torturado, y abandonado por sus amigos varones -y privado de su 
conciencia de la presencia de su Padre / Madre celestial (Marcos 
15:34). Fundado en esas evidencias, Stegemann (1984:23) concluye: 
"El movimiento... en Palestina, asociado al nombre de Jesús era un 
movimiento de los pobres y para los pobres". La identificación de 
Jesús como carpintero en una insignificante aldea galilea sugiere la 
situación de un trabajador jornalero: "Aunque Jesús y sus primeros 
discípulos no eran mendigos profesionales, compartían la 
desesperada situación de muchas personas del pueblo, 
particularmente en Galilea, que a duras penas podían eludir la 
pobreza total" (Stegemann, 24). 


Probablemente Marcos escribió su Evangelio para las iglesias pobres 
de Siria, ocupada por los romanos (y que pagaban pesados 
impuestos al Imperio), en un tiempo de persecución (67-70 d.C.) y 
antes de que un significativo número de miembros más pudientes se 
afiliaran. Las escasas referencias explícitas a los pobres- 
mendicantes ( ptochós) en Marcos (cinco veces; cp. 10 veces en 
Lucas) es compatible con las indicaciones de pobreza general. jNo 
son necesariamente esperadas numerosas referencias al agua por el 
pez que nada dentro de ella! Aunque Marcos y su primo Bernabé 
procedían de familias acomodadas, el joven que perdió su sábana de 
lino la noche del prendimiento de Jesüs vio en su aventura la primera 
de muchas privaciones durante sus años de labor itinerante como 
misionero soltero. Así, en cuanto a su enseñanza sobre la pobreza, 
Marcos se acerca mucho a "Q", la fuente más primitiva y radical ( 


Lucas). 


En Marcos observamos el vínculo más explícito entre los 
mecanismos de la opresión y la pobreza en la denuncia que hace 
Jesús contra los escribas que "devoran las casas de las viudas" 
(12:40), seguida inmediatamente por el relato de la ofrenda de 
sacrificio de una viuda (12:41-44; cp. la purificación del templo en 


11:15-18). Sin embargo, Jesús también denunció a los gobernantes 
gentiles típicos, quienes "abusan de su autoridad" y "oprimen a los 
súbditos” 


(10:42, NVI). La parábola del sembrador se refiere a la opresión ( 
thlípsis) y la persecución que resultan de la proclamación de las 
buenas nuevas a los pobres (4:17), y Jesús advierte al joven rico 
contra el pecado de "defraudar" 


(10:19). Sobre todo, aunque Marcos no emplea terminología técnica, 
tanto la encarcelación y muerte de Juan el Bautista, como las de 
Jesús, se presentan como ejemplos crueles de la opresión y la 
violencia institucionalizada (6:14-29; 8:31; 9:32; 10:33-34; 
14:1-15:47; ver también Simón de Cirene, 15:21). Además, 
investigaciones sociológicas han señalado la condición oprimida de la 
gente común en Palestina ("la muchedumbre", 38 veces en Marcos), 
consecuencia de los pesados impuestos requeridos por la oligarquía 
político-religiosa local y por los gobernantes romanos (ver la 
pregunta incendiaria sobre los impuestos a César, 12:13-17). 


Dado este cuadro tan vívido de la opresión en Marcos, es notable la 
ausencia casi total de palabras explícitas que refieran a la esperada 
justicia liberadora de Dios. La terminología técnica para la justicia 
(palabras de la raíz griega dik-), casi ausentes en la teología prístina 
paulina ( 


1 Tesalonicenses), también apenas aparecen en Q y Marcos, 


nuestras fuentes más antiguas para la enseñanza de Jesús. En Q 
(los textos que Lucas y Mateo tienen en común) el único ejemplo es 
Lucas 7:35: 


"La sabiduría es justificada ( 'edikaóthe) por todos sus hijos" ( // 
Mateo 11:19, "por sus obras”). 


Marcos emplea díkaios una vez, para indicar que Herodes pensó en 
Juan el Bautista como "justo y santo" (6:20), pero 20 


San Marcos 


de los labios de Jesús solamente tenemos la enseñanza (de tradición 
triple): 


"No he venido a llamar a justos ( dikaíous, plural), sino a pecadores" 
(2:17b // Mateo 9:13 // Lucas 5:32, donde Lucas añade "al 
arrepentimiento”). 


En este texto podemos entender por qué Jesús mismo (como el 
Pablo prístino) tendía a evitar las palabras dik-: tales términos 
habían llegado a ser víctimas de un tipo de "golpe de estado" 
lingüístico y habían sido monopolizados por hipócritas arrogantes 
como una señal de su respetabilidad, en contraste con los demás, 
etiquetados de "pecadores" 


(cp. hoy los que pretenden ser los únicos con el derecho de llamarse 
"conservadores", "evangélicos", o "católicos"). 


Por lo tanto, Jesüs parece haber reconocido la situación lingüística y 
así empleaba las palabras dik- con ironía: contestó que no había 
venido a llamar a los "justos" (la llamada sociedad respetable), sino a 
los "pecadores" (los marginados: publicanos, prostitutas, etc.). 


El hecho que la terminología técnica para la justicia (palabras dik-) 
estén en los labios de Jesus solamente una vez en la fuente primitiva 
Q y sólo una vez en Marcos (el Evangelio más antiguo) indica que 
Jesus reconoció la situación lingüística: la monopolización del 
vocabulario que expresa justicia, en la propaganda mayoritaria de los 
opresores. 


Por lo tanto, entonces, Jesús evitó emplear tal terminología o la 
utilizó con ironía para burlarse de la arrogancia de los hipócritas que 
se opusieron a la formación de una nueva comunidad inclusiva, que Él 
impulsaba. Sin embargo, a la luz de las continuas denuncias de Jesús 
contra los opresores, los lectores de Marcos podrían entender que el 
discurso apocalíptico en Marcos 13 describía la decisiva justicia 


liberadora divina, al profetizar la destrucción inminente del lujoso 
templo y el juicio cósmico final. En este discurso, siempre faltan las 
palabras técnicas para justicia, pero ocurren referencias a la 
opresión (13:9, 19, 24) y la liberación/salvación (13:13, 20; Santiago 
5:1-6). 


2. Mujeres. Marcos concluye su Evangelio con el relato de las 
mujeres fieles que fueron al sepulcro de Jesús, dispuestas a hacerse 
inmundas para servirle, al limpiar el cadáver (15:40-47). A tal 
"servicio" había llamado Jesús a sus discípulos (10:35-45). En 
Marcos, son las mujeres quienes mejor ejemplifican el servicio que 
debería caracterizar a todos los discípulos de Jesús (8:34-9:1; 9:33- 
50). Es significativo, entonces, que el Evangelio comience con los 
ángeles "sirviendo" a Jesús en la tentación (1:12-13), y que sea una 
mujer, la suegra de Pedro, el primer ser humano que Marcos 
menciona "sirviendo" a Jesús (después de haber sido sanada de una 
fiebre, 1:29-31). Sin embargo, en 16:7-8 (probablemente la 
conclusión original de Marcos; ver arriba), las mujeres reciben la 
promesa divina, pero también huyen por temor (¡sólo Dios es fiel!). 


Los cuatro milagros narrados en 4:35-5:43 como signos del nuevo 
orden, terminan con el doble relato (un 


“sándwich”; ver el bosquejo arriba: 1) una mujer inmunda durante 12 
años a causa de su flujo de sangre (Levítico 15:25-30), sanada por 
Jesús (5:24b-34); y 2) la hija fallecida de Jairo, resucitada por Jesús 
(5:21-24a, 35-43). La mujer extranjera (de Sirofenicia), toma la 
iniciativa, como Jairo, para lograr que Jesús sane a su hija (7:24-30). 
Esta mujer extranjera es la única persona en los Evangelios que gana 
una discusión a Jesús, cuando afirma: "Sí, Señor, pero hasta los 
perros comen debajo de la mesa las migas que dejan caer los hijos" 
(Mary Ann Tolbert 1992:269; Hisako Kinukawa 1994:51-65; ver Nota 
3 abajo). Es notable el contraste con los argumentos fracasados de 
los hombres (supuestamente el "animal racional", citando a 
Aristóteles), en Jerusalén, el día de las preguntas (11:27-40). 


Durante la última semana en Jerusalén, Jesús expulsó del templo a 
los mercaderes corruptos (11:15-19) y denunció a los escribas por 
apoderarse de las casas de las viudas pobres (12:38-40), con lo cual 
provocó su crucifixión. Como contraste, Marcos pone a la viuda 
pobre con su ofrenda para el templo (12:41-44). Además, en 
contraposición con los varones fracasados durante la pasión de 
Jesús (apóstoles, líderes religiosos judíos, y políticos romanos), 
Marcos narra cómo la mujer de Betania derrama su costoso perfume 
sobre Jesús, un acto alabado por él, pero criticado por los varones 
presentes (14:3-8 // Mateo 26:6-13 y Juan 12:1-8; ver Lucas 7:36- 
50). Con la traición de Judas y la cobarde huída de todos los otros 
apóstoles varones, el "experimento" con el viejo sistema patriarcal 
pareciera haber fracasado. 


Sin embargo, Marcos no siempre presenta mujeres incorruptibles. 
También describe mujeres con tonos negativos: Herodías y su hija 
(6:14-29) y aún María, la madre de Jesús (3:20-21, 31-35). 


Impresiona el contraste entre la María de la mariología exaltada en 
la Iglesia y la figura de la madre de Jesús en Marcos. Ni ella ni su 
esposo José figuran en los textos de la fuente Q, ni en las cartas de 
Pablo (Gál 4:4 se refiere a Jesús como "nacido de mujer", como 
cualquier ser humano; ver Luc 7:28; Mat 11:11; Job 14:1; 15:14; 
25:14). 


Entonces, María aparece por primera vez en Marcos, sin nombre y 
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loco en Marcos 3:20-21 (ver la acusación parecida, por parte de los 
escribas, de que Jesús estaba endemoniado, 3:22-29). Cuando 
María y los hermanos llegan para prender a Jesús, él no sale a 
recibirlos, sino que insiste en que la muchedumbre pobre, sentada 
alrededor, y quienes "hacen la voluntad de Dios", representan sus 


auténticos parientes (3:31-35 // Mt 12:46-50 // Lc 8:19-21). Así, 
Marcos anticipa la enseñanza de Juan 2, donde Jesús reemplaza el 


templo y la nueva comunidad de sus seguidores sustituye a la familia 
patriarcal. En Marcos 6:3 María es nombrada madre del carpintero 
Jesús (con cuatro hermanos nombrados y hermanas sin nombre), 
pero la omisión del nombre de José, como padre legal, hace 
sospechosas las circunstancias del nacimiento de Jesús (ver Juan 
8:41). 


El relato de la crucifixión en Marcos culmina con el velo del templo 
rasgado y la confesión del centurión de que Jesús, ciertamente, era 
"Hijo de Dios" (15:37-39). Inmediatamente, María aparece de nuevo, 
identificada ahora solamente como "la madre de Santiago el menor y 
de José" (dos de los cuatro hermanos de Jesús nombrados en este 
orden en 6:3), probablemente para no disminuir el significado de la 
confesión del centurión (inclusión con 1:1; R. 


Gundry 1993:997). 


En estos contextos, sin embargo, Marcos nombra a María 
Magdalena primero (15:40, 47; 16:1—jéla "prostituta" 


antes de la "virgen"?!; 
Apoc. 12:17-18; 


Mateo 21:31-32; ver los publicanos y los/las prostitutos/as 
pecadores en Marcos 2:13-17). Como los demás Evangelios, 
Marcos señala la prioridad y el liderazgo de María Magdalena (una 
meretriz según la tradición) después de la resurrección (Marcos 
16:1-8; Juan 20; Lucas 24:10; Mateo 27:56,61; 28:1; ver 


1 Cor 15:3-8, donde Pablo evita la mención de María Magdalena). 
Además de las dos Marías, Marcos menciona una tercera mujer, 
Salomé (15:40; 16:1), desconocida por lo demás (Mateo 27:56 
sustituye a la madre de Santiago y Juan por Salomé). Un lector 


patriarcal semidormido podría sorprenderse al leer que las dos 
Marías y Salomé figuran entre varias mujeres, discípulas que habían 
1) seguido y 2) servían a Jesús ¡ desde Galilea (Marcos 15:41)! 


Tal lector -ahora bien despierto - se conmovería con la conclusión de 
Marcos (16:1-8), donde la opción preferencial por las mujeres supera 
a la ideología patriarcal anterior. Pues, 


* Jesus había escogido a doce varones como emisarios (3:13-19; 
6:7-13), pero finalmente todos fracasaron (14:50); 


* había escogido a tres de estos elegidos para vigilar con él en 
Getsemaní, pero los tres se durmieron (14:32-42); 


* Dios había revelado a Pedro la identidad de Jesús (8:27-30) quien 
inmediatamente denunció a Pedro como un 


"Satanás" que quería subvertir el proyecto de liberación (8:31-33), y 
terminó negándole tres veces (14:66-72). 


Al final, las mujeres acceden a la vocación de emisarias elegidas, 
pero también fracasan (16:7-8); pues solamente Dios es fiel (2 Tim 
2:13). 


El "joven" Marcos, que también fracasó y huyó desnudo (14:1-52), 
parece reaparecer, revestido de ropa blanca, para anunciar que el 
crucificado había resucitado y aparecería a los discípulos (varones y 
mujeres) en Galilea (16:5-7; cp. 


Gundry 1993: 990-1, 999). Los ancianos, con sus tradiciones, habían 
demandado la crucifixión de Jesús (7:3, 5; 8:31; 11:27; 14:43, 53; 
15:1), pero un joven que primero huyó, encontró coraje y fuerza para 
volver a la escena, quitar la piedra, y ser el primero que anunció la 
resurrección (cp. "dos varones" en Lucas 24:4; "un ángel" en Mat 
28:2; y dos ángeles en 


Juan 20:12, donde el discípulo amado corre más rápido que Pedro). 
Partiendo de su experiencia personal como clave (14:51-52), Marcos 
insistió en que (1) Jesús llama a todos a seguirle y servir, tomando la 
cruz, (2) todos fracasamos (las mujeres y María incluso) y (3) para 
quienes se arrepienten hay perdón y restauración al liderazgo (como 
experimentaron Pedro, las mujeres y el mismo Marcos). 


3. ¿Antijudaísmo? La Ley (Torá) de Moisés en Marcos. La 
responsabilidad de ciertos líderes judíos por la crucifixión de Jesús 
tiene menor énfasis en Marcos que en 


Mateo, Lucas y Juan. Por otro lado, Marcos es el 


Evangelio sinóptico más radical en cuanto a la crítica a la Ley de 
Moisés. Solamente Marcos (7:15) señala explícitamente que Jesús 
declaró pura a toda comida ( 


Hechos 15; cp. Levítico y Deuteronomio). Solamente 


Marcos subvierte la observación legalista del sábado con la 
afirmación de Jesús de que "El sábado ha sido instituido para los 
seres humanos, no los seres humanos para el sábado" (2:27; cp. 
Mat 12:1-8; Luc 6:1-5). Según Marcos, Jesús continuamente rompía 
las tradiciones de la ley: tocaba leprosos y cadáveres y sanó a una 
mujer inmunda por su flujo de sangre ( 


Gálatas y Efesios). 
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Sin embargo, otros textos señalan el respeto por ciertas leyes. 
Jesús envía al leproso sanado para hacer los sacrificios prescritos 
por el Levítico (Mc 1:44, como testimonio a los sacerdotes); 
interpreta la ley del Deuteronomio sobre el divorcio a la luz de otros 
textos de la Torá (Gén. 1:27; 2:24); al joven rico, Jesús le cita los 


mandamientos # 6-9 (con la adición de una prohibición de no 
defraudar; Mc 10:19); después cita el # 5 sobre la honra debida a los 
padres (Mc 7:10); en 7:21-23 tenemos una lista de 13 vicios que 
será una adaptación de los 10 Mandamientos (cp. Mat 15, donde la 
lista de siete vicios seguirá más de cerca los 10 Mandamientos); el 
amor a Dios y el amor al prójimo son los dos principales (12:28-34; 
Deut 6:4-5; Lev 19:18). Además, Marcos cuenta cómo Juan el 
Bautista condenó a Herodes por su matrimonio, no solamente 
adültero, sino también incestuoso (6:17-18; cp. Lev 18:16; 20:21 


1 Cor 5:1-11). 


Aunque pocas, las ensefianzas de Jesus que Marcos incluye son 
dignas de atención, porque muchas veces representan la forma 
original y más radical. Para Marcos, ser discípulo de Jesús no es 
obedecer muchos mandamientos (Mateo 28:16-20), sino seguir sus 
pasos, sobre todo de servicio sacrificial en el camino del crucificado 
(8:31-9:1; 9:30-37; 10:32-45). El contexto de este discipulado es la 
llegada del Reino de Dios en el ministerio de Jesús (1:15; cp. 1:10 y 
15:58 con Isaías 64:1) y la consumación inminente de este Reino 
(9:1; 13:24-27, 30-32). La llegada de esta nueva realidad del Reino 
de Dios en la persona de Jesús relativiza las normas rígidas basadas 
en las leyes de Moisés y las tradiciones judías (2:21-22, 28; 3:4-6). 
En este contexto de la inminencia de la consumación del Reino de 
Dios (con la Segunda Venida de Jesús), una responsabilidad 
primordial de cada discípulo es: “manténganse despiertos y 
vigilantes" (13:33-37; 14:32-42). En el Nuevo Testamento, tal 
esperanza y vigilancia no son un escapismo que contradiga la praxis 
de servicio a los pobres y enfermos, sino una motivación que la 
intensifica (1 Tesalonicenses 1:9-10; 1 Juan 3:2-3; Santiago 3:8). 


4. Minorías sexuales. En Marcos, es notable la ausencia casi total 
de parejas legítimamente casadas. Casi todas las mujeres se 
presentan como individuos libres del control patriarcal (solteras, 
divorciadas, viudas, etc.): 4.1 La suegra de Pedro, la primera 


persona que sirve a Jesús (1:29-31) 4.2 Las prostitutas que 
acompañan a los publicanos (2:15-17) 


4.3 María (probablemente viuda) con su hijo "ilegítimo" Jesús (3:20- 
21, 31-35; 6:3; ver 15: 42-43, 47; 6:1-8 


donde se identifica como la madre de Santiago y José) 
4.4-5 La hija de Jairo; la mujer con flujo de sangre (5:21-43) 


4.6 Herodes y Herodías, la pareja real divorciada, e involucrados en 
incesto (6:14-29) 4.7-8 La mujer de Sirofenicia y su hija (7:24-30) 


4.9 Mujeres que toman la iniciativa en divorciarse para casarse de 
nuevo (10:12) 4.10 Viudas que perdieron sus casas con los escribas 
(12:40) 


4.11 La viuda pobre con su ofrenda (12:41-44) 
4.12 La mujer que escandalosamente ungió a Jesús (14:3-9) 
4.13 La criada del sumo sacerdote que retó a Pedro (14: 66-72) 


4.14-15 María Magdalena, María (= 4.3 arriba) madre de Santiago y 
José (y Jesús, 6:3), y Salomé, presentes en la crucifixión y ante la 
tumba vacía (15:40-41, 47; 16:1-8) 


Entre los 15 casos de mujeres mencionadas en Marcos (12 ó 13 
favorablemente), Jairo y su esposa (5:40) son la única pareja 
legítimamente casada en todo el Evangelio. El énfasis de Marcos son 
los pobres y débiles, y mujeres sin esposos legítimos como parte de 
las minorías sexuales. Sólo Marcos preserva el detalle que, al invitar 
al joven rico a seguirle, "Jesús, mirándole, le amó" (cp. el amor de 
Jesús por Lázaro, María y Marta, y el discípulo amado en Juan 


11:21 etc.). 


El libro de los Hechos nos informa que Juan Marcos procedía de una 
familia acomodada, y que la primera comunidad cristiana de 
Jerusalén se reunía para orar en esta ciudad en la casa de María, su 
madre (Hechos 12:12). Pablo y Bernabé, primo de Marcos (Col. 
4:10), llevaron a Marcos como ayudante al iniciar el primer viaje 
misionero (Hechos 12:25; 13:5). Pero la tendencia de Marcos, de 
iniciar con coraje ejemplar y terminar huyendo, se repitió. Cuando 
Bernabé quiso darle al primo otra oportunidad, Pablo lo rehusó 
indignado. En consecuencia, se separaron para el segundo viaje 
misionero y Pablo escogió a Silas como nuevo colaborador (Hechos 
15:36-41). 
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Según Filemón (v. 24) y la tradición preservada en las cartas 
deuteropaulinas (Col 4:10; 1 Tim 4:11), posteriormente Pablo 
reconoció que Marcos había llegado a ser "útil para el ministerio". En 
la última aparición, Marcos acompaña a Pedro en Roma (1 Ped 
5:13), lo que explicaría por qué su Evangelio refleja la experiencia y 
el testimonio de Pedro: se inicia (1:1-12) con el ministerio de Juan el 
Bautista (a quien Pedro había seguido como discípulo); luego cuenta 
el ministerio de Jesús en Galilea (1:14-39), pero pasa por alto el 
nacimiento de Jesús (Mat 1-2; Luc 1-2) y los 30 años antes del 
encuentro con Juan el Bautista. 


5. "El secreto mesiánico": un Mesías en el armario (clóset). 
Marcos escribió para "iglesias en casa" en los tiempos de la 
persecución, cuando debían utilizar subterfugios para proteger su 
vida. Por lo tanto, también presenta a Jesús con su "secreto 
mesiánico", una característica notable de este Evangelio (1:24-25, 34 
[demonios], 44 [leproso]; 3:11-12 [demonios]; 4:11-12 [parábolas]; 
5:43 [hija de Jairo]; 7:36 [ciego]; 6:51-52 y 8:19-21 [discípulos 
endurecidos]; 8:26 [ciego]; 8:29-30 y 9:9 [discípulos]; cp. 11:27-33; 
12:12; 9:13, Juan el Bautista y Elías; 10:46-50 


[Bartimeo]; 14:62; William Wrede 1901). 


Pero, ¿por qué la demanda de Jesús de guardar silencio sobre su 
verdadera identidad y misión? En su bautismo demuestra la 
solidaridad con los seres humanos en su pecado, una solidaridad que 
culmina en la cruz (1:8-9). Es una característica de la sabiduría en la 
Biblia saber cuándo callar y cuándo hablar; una característica de 
especial importancia para las personas perseguidas y oprimidas 
(Eclesiastés 3:7b). Después de mantener e insistir en que otros 
mantuvieran su secreto por tres años, Jesús parece haber sentido 
mucho enojo reprimido. Por lo tanto, después de entrar en Jerusalén, 
Jesús expresó su indignación al expulsar del templo, por la fuerza, a 
los vendedores (11:15-19). Entonces, muy pronto frente al Sumo 
Sacerdote "salió del armario" y declaró abiertamente que era el 
Mesías e Hijo de Dios (14:61-64). La situación de los judíos y los 
homosexuales en el holocausto nazi obliga a reconocer que 


"declarar siempre y plenamente la verdad" es un lujo del que muchos 
oprimidos y marginados no pueden disfrutar. 


Lo más triste es cuando las iglesias mismas obligan a personas a 
vivir insertas en subterfugios y a mantener sus secretos en vez de 
poder darse a conocer y ser aceptadas como son. 


6. Personas discapacitadas y enfermas: múltiples identidades 
(subrayamos las referencias a mujeres). 


e Endemoniados: (cuatro en total: tres varones, una mujer -y Jesús 
acusado de lo mismo; más grupos): 1. un varón, 1:21-28 


¡¿Jesús?!, 3:22-30 
2. un varón, 5:1-20 
3. hija de una mujer cananea, 7:24-30 


4. muchacho (¿epiléptico?), 9:14-29 


varios, 1:32-34; 3:7-12; otros usan el nombre de Jesús, 9:38-40 


* Enfermos (nueve en total: tres mujeres y seis varones, más 
grupos) 1. 


fiebre, 

suegra de Pedro, 1:29-31 (¿viuda?) 

2. leproso, 1:40-45 

3. 

paralítico, 

2:1-12 

4. hombre con una mano seca/paralizada, 3:1-6 
2.5 

mujer con flujo de sangre, 5:21-43 

2.6 

hija de Jairo (ambos padres aparecen), 5:21-43 
2.7 sordomudo, 7:31-37 

2.8-9 ciego, 8:22-26, de Betsaida; 10:46-52, de Jericó 
varios, 

1:32-34; 

3:7-12; 


6:53-56; 6:5 (en Nazaret, pocos) 


Total: 13 casos (nueve varones; cuatro mujeres) 


Con la excepción de Jairo y su esposa, todos son partes de 
minorías sexuales (solteros, viudas, divorciados); cp. 


Juan, donde no aparecen endemoniados. La solidaridad de Jesús 
con los enfermos y los endemoniados es un tema principal en Marcos 


Mateo, Lucas-Hechos, Juan. Los estudios tradicionales de los 
Evangelios preguntan acerca de la historicidad de los sucesos 
(¿pasó realmente?, ¿pasó precisamente así?), o la coherencia 
filosófica (¿fue 


"sobrenatural" o fue un truco, una coincidencia, o solamente una 
curación psicosomática?). Ignoran la clave hermenéutica de la praxis 
solidaria de Jesús (Mateo 25:31-46). Por lo tanto, escasas iglesias 
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accesibles para personas con problemas de movilidad, son escasos 
los cultos señalados para los sordos o los textos en Braille para los 
no-videntes (Nancy Eiesland 1994; Nancy Eiesland y Don E. Saliers, 
ed. 1998). Y pocos miembros evitan las etiquetas e insultos que 
hieren ( 


Santiago, la lengua). 


7. El divorcio en Marcos a la luz del contexto canónico. Jesús 
condenó a los varones que habían despedido a su esposa para 
casarse con otro cónyuge más atractivo. Sin embargo, resulta 
imposible extraer de sus palabras una 


"ética absoluta" (concepto filosófico griego) contra todo divorcio, 
pues a) existen variaciones importantes (diversidad) en las 
enseñanzas preservadas en los Evangelios (Lucas 16:18 [¿Q7]; 
Marcos 10:1-12; Mateo 5:31-32; 19:1-9), b) Pablo añade otra 


variante importante (1 Cor 7:10-16) y c) las Escrituras Hebreas 
contienen otras aún más radicales: no solamente la Ley del 
Deuteronomio (que permitió al varón divorciarse), sino también el 
divorcio de Abraham (paradigma de la fe y padre de todo creyente), 
los divorcios mandados por Esdras, y ¡la enseñanza de Isaías, 
Oseas y Jeremías de que Dios mismo tenía que "divorciarse" de 
Israel! 


Aunque la enseñanza tradicional de las iglesias (dominadas por 
conceptos filosóficos éticos griegos) procura establecer una ética y 
un código legal (y no solamente para las iglesias, sino para toda la 
sociedad), debe ser obvio que si estudiamos la Biblia con seriedad, 
los textos deben enseñarnos a PENSAR y ORAR, pidiendo 
DISCERNIMIENTO para ser sensibles a cada persona en su 
individualidad y en cada relación. Tal vez es con este fin que la 
variante más grande entre los Evangelios sobre este tema es el 
Evangelio de Juan, que omite toda prohibición del divorcio y limita la 
enseñanza de Jesús en cuanto al comportamiento de sus seguidores 
al nuevo mandamiento de amor mutuo (Juan 13:34-35). 


7.1. Lucas 16:18 (¿Q?). La versión del Sermón "del Monte" de 
Lucas (6:17-49) excluye la enseñanza de Jesús contra el divorcio y 
sobre el tema tiene solamente este versículo aislado. En el contexto, 
Jesús enseña contra la opresión económica y señala los peligros de 
las riquezas (16:10-15, 19-31). La atribución a Q es debatida 
todavía; Lucas 16:18 puede ser la versión más original: "Si un 
hombre se divorcia de su esposa y se casa con otra, comete 
adulterio; y el que se casa con una divorciada, también comete 
adulterio." Según Lucas: 


* Solamente el varón tiene el derecho de divorciarse (cp. Marcos); 


* Lo que Jesús condena como "adulterio" no es el divorcio sino el 
acto de volver a casarse (cp. Marcos); 


* No hay excepciones (cp. Marcos; pero cp. Mateo 5: 19 y 1 
Corintios 7); 


* Añade que un varón (aún no divorciado) que se casa con una mujer 
divorciada también comete adulterio (sin paralelos en Marcos y 
Mateo). 


7.2. Marcos 10:11-12. "Quien repudie a su mujer y se case con 
otra, comete adulterio contra aquella; y si ella repudia a su marido y 
se casa con otro, comete adulterio" (10:11-12). Por ser versiones 
más estrictas, Lucas y Marcos parecen ser más originales. En 
Marcos, sin embargo: 


* La mujer también tiene el derecho a divorciarse (de acuerdo con la 
ley romana, pero no con la judía en Palestina); con este derecho, la 
mujer comparte también la responsabilidad y resulta culpable de 
adulterio si vuelve a casarse; 


* El varón que se divorcia de una mujer y se casa con otra comete 
adulterio "contra ella" (la primera esposa); no es contra el esposo de 
la otra mujer, como era comün en las sociedades patriarcales (las 
Escrituras Hebreas incluso); 


* El "adulterio" es el pecado cometido al volver a casarse, no el 
simple acto del divorcio. 


Es solamente en Lucas y Marcos donde Jesus parece condenar 
como "adulterio", sin ninguna excepción, al divorcio seguido por un 
nuevo matrimonio. Por lo tanto, muchos lo entienden como una 
hipérbole, tal como "cortar tu mano" 


(Mateo 5:29-30), "vender todo" (Marcos 19:21), etc. 


7.3. Mateo 5:31-32; 19:1-9. En ambas versiones en Mateo, Jesús 
incluye una excepción que trata de un caso donde el acto de 
divorciarse y volver a casarse no se considera "adulterio", sino un 
caso de " porneia", de sentido discutible: originalmente "prostitución", 


pero después relaciones sexuales con personas no casadas, o 
relaciones 


"incestuosas", ilícitas (Levítico 18:6-18), o como sinónimo de 
adulterio (Hays 1996:354-6). 
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Los intérpretes concluyen que la excepción (en cualquier sentido) 
representa una adaptación de la enseñanza de Jesús por parte de 
Mateo. La ambigúedad del término es notable, pues la ley sobre el 
divorcio en el Deuteronomio también incluye una palabra ambigua. Si 
al inspirar la Biblia, Dios quiso darnos materia prima para construir un 
código legal o una ética absolutista para la iglesia y la sociedad, 
¿cómo podemos explicar la inclusión de estas palabras ambiguas (y 
la gran diversidad, donde ningún texto dice precisamente lo que dice 
otro)? 


7.4. 1 Corintios 7:10-16. Pablo procura transmitir la enseñanza de 
Jesús ("no yo sino el Señor”), pero termina incluyendo otro caso 
excepcional donde el acto de divorciarse y de volver a casarse no se 
considera adulterio: cuando un creyente es abandonado por un no- 
creyente es libre de volver a casarse. En este contexto fuera de 
Palestina, Pablo seguiría a Marcos y reconocería el derecho de la 
mujer a divorciarse. Además, Pablo propone otro valor para tomar en 
cuenta en tales decisiones: la "paz/bienestar total" del hogar (la cual, 
¿reflejaría una experiencia personal de ser abandonado?). 


7.5. Deuteronomio 24:1-4. Para proteger a las mujeres de los 
abusos arbitrarios de los varones en la sociedad patriarcal, la Ley de 
Moisés incluye la provisión de dar un documento legal a la mujer 
despedida por "algo que le desagrada" a su marido. Esta 
ambigúedad provocó la pregunta a Jesús (Marcos 10:2 y Mateo 
19:3). Es notable cómo Jesús insistió en el discernimiento para la 


interpretación y aplicación de las Escrituras, pues apeló a Génesis 
1:27 y 2:24 (contexto canónico, el propósito del matrimonio) para 
indicar la interpretación correcta de Deut 24:1-4. Deut 22:13-19 y 28- 
29 señalan otros dos casos donde los varones tenían el derecho de 
divorciarse. 


7.6. Dios mismo manda el divorcio en ciertos casos. En Génesis 
21:8-14, Dios manda a Abraham divorciarse de Agar, su cónyuge- 
esclava y madre de su primogénito Ismael, cuando la paz del hogar 
se ve destruida por rivalidades entre Agar y su ama Sara (ver 
también Éxodo 21:10-11). 


7.7. Esdras (458 a.C.) mandó que los varones judíos despidieran a 
sus esposas cananeas, una forma de divorcio (Esdras 9:1-10:17; 
Nehemías 13:23-31; Éxodo 34:11-16; Deuteronomio 20:10-18; 23:3; 
7:1-6). 


7.8. Malaquías 2:10-16 (¿ca. 460 a.C.?) tal vez interprete el 
matrimonio como un pacto entre la pareja (no un arreglo entre el 
varón y el padre de la novia, como antes). Según la interpretación 
tradicional, declara que "Dios odia el divorcio" (el texto hebreo 
original es problemático). Sin embargo, Gordon Hugenberger 
(1994/1998:48-83) demuestra que es mejor entender que Malaquías 
solamente condena los divorcios motivados por aversión ("odio"). 


El Profeta Jeremías (Jeremías 3:1-8) enseñó que Dios mismo tuvo 
que divorciarse de su pueblo infiel (idólatra; ver Isaías 50:1; Oseas 
2:2). De todos modos, en el hebreo original el texto de Malaquías es 
oscuro y la interpretación del matrimonio como pacto entre los 
cónyuges es muy controvertida (nada en el Nuevo Testamento 
sugiere que el matrimonio sea un pacto entre el varón y la mujer). 


7.9. Conclusión. Al comparar cuidadosamente las variaciones en la 
enseñanza de Jesús (y toda la Biblia), apreciamos que los textos 
siempre reflejan contextos históricos y culturales concretos y por lo 
tanto difieren de 


"ética" y "moral", en el sentido de la filosofía griega. En Marcos el 
texto refleja el contexto de Roma, donde las mujeres tenían más 
derechos que en Palestina. Dios, como Señor de la historia, sabe 
cómo ajustar con sabiduría las normas de conducta de acuerdo con 
los contextos históricos y las distintas situaciones personales. Para 
tomar un caso extremo, es difícil imaginar que Jesús hubiera 
condenado como adúltera a una mujer que inicia un divorcio para 
proteger su vida contra la violencia del esposo y rescatar a sus hijas 
del abuso sexual del padre. En tal caso, un divorcio es un acto de 
coraje y solidaridad con los débiles (las hijas), una liberación, no un 
pecado. 


En el presente, numerosas iglesias, en vez de condenar, incluyen 
liturgias de bendición y apoyo espiritual para personas que pasan por 
la crisis de un divorcio. Y está muy bien. Sin embargo, dadas las 
palabras explícitas de Jesús en cuanto al divorcio, es difícil entender 
por qué tantas iglesias aceptan a las personas divorciadas (pastores 
incluso) sin condenarlas, pero condenan a otras minorías sexuales, 
citando solamente un texto de Pablo o las Escrituras Hebreas 
(malinterpretados), pero sin base alguna en la enseñanza de Jesús. 
Además, muchas de tales iglesias aceptan la ordenación de mujeres, 
pese a que ciertos textos deuteropaulinos referentes a la 
participación de la mujer en la iglesia son más claros y numerosos 
que los textos citados contra las minorías sexuales. Utilizan a la Biblia 
para apoyar sus prejuicios y una ideología ya determinada con otra 
base. 
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Nota 1: “El Evangelio Secreto de Marcos" 


Fragmento 1. " Y fueron a Betania donde vivía una mujer cuyo 
hermano había muerto. Se acercó a Jesús y postrada ante él, dijo: 
"Hijo de David, ten misericordia de mí". Pero los discípulos la 


reprendieron. Y Jesús, fastidiado, le siguió al jardín donde estaba la 
tumba; e inmediatamente se escuchó una voz fuerte de la tumba; y 
Jesús se adelantó y retiró la piedra de la puerta de la tumba. E 
inmediatamente entró donde estaba el joven, tomó su mano y lo 
levantó. 


Pero el joven, viendo a (Jesús), lo amó y comenzó a convencerle de 
que permaneciera con él. Y cuando hubieron salido de la tumba, 
entraron en la casa del joven, quien era rico. Luego de seis días, 
Jesús le dijo lo que debía hacer y al atardecer el joven se le acercó 
llevando puesto un lienzo de lino sobre su cuerpo desnudo. Y él 
permaneció con él esa noche, pues Jesús le estaba enseñando los 
misterios del reino de Dios. Y salió de allí y retornó a la otra orilla del 
Jordan”. 


Fragmento 2. "(Jesus) fue a Jericó. Y allá estaban las hermanas del 
joven a quien Jesús amó, y su madre y Salomé; y Jesús no las 
recibió" (H. Merkel, "Appendix: the 'Secret Gospel' of Mark", New 
Testament Apocrypha, ed. 


Wilhelm Schneemelcher [Louisville: Westminster John Knox, 1991], I: 
106-9.) En 1958, trabajando en el Monasterio Griego Ortodoxo de 
Mar Saba en el desierto de Judá, Morton Smith descubrió una carta 
incompleta de Clemente de Alejandría (180-200 d.C.) a Teodoro, en 
la que se refería a "Un Evangelio Secreto de Marcos". Algunos 
especialistas fechan la carta antes de nuestro Evangelio canónico, 
pero la mayoría concluye que el Evangelio Secreto fue escrito ca. 
150 d.C. Según Clemente, en su época los carpocratianos (gnósticos 
libertinos) tergiversaron este Evangelio Secreto, al atribuir matices 
sexuales al encuentro de Jesús con el joven. Clemente rechaza la 
pretensión carpocratiana de que el Evangelio Secreto incluyera la 
frase "varón desnudo sobre un varón desnudo". Muchos especialistas 
ven en la carta de Clemente una referencia al bautismo desnudo 
nocturnal, pues el bautismo originalmente involucró desnudarse (Gál 
3:27; Efesios 4:20-24; Col 3:8-14) y por lo general fue hecho por 


inmersión, en la noche o en la aurora (Hechos 16:33; Hipólito, 
Tradición Apostólica, 21). 


Interpretando Marcos 14:51-52 a la luz del “Evangelio Secreto de 
Marcos,” Gabriele Cornelli concluye: “¿Se habla de amor 
homosexual, por lo tanto? ¿Y sin ningún escándalo? Es lo que 
parece” (2000:79). 


Ver Collins, Adela Yarbro (2007), Mark: A Commentary (Hermeneia; 
Minneapolis: Fortress), especialmente el 


“Excursus” sobre el Evangelio Secreto de Marcos, 486-493, donde 
concluye que "If the jury is still out, it is seeming more and more likely 
that their verdict will be that the work is a modern forgery or hoax’ / 
“Aunque el jurado todavía sigue deliberando, es cada vez mas 
probable que su veredicto será que la obra es un engaño o una 
falsificación, una broma o una patraña” (493). 
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Nota 2: ¿Sexualidad masculina en (1) Marcos 9:42-10:12; (2) 
Mateo 18:6-9; 5:27-32; y (3) B.Nid. 13b? 


Ahora Adela Collins (2007) respalda con su autoridad la 
interpretación de Will Deming (1990), quien sostiene que Marcos 
9:42-49 debe interpretarse a la luz del texto del Talmud Babilónico 
que presenta cuatro metáforas de prohibiciones sexuales. No 
obstante, yo propondría que el trayecto desde Marcos 9:42-49 a 
Mateo 18:6-9 y 5:27-32 al Talmud ( B.Nid. 13b) refleja el impacto 
creciente del negativismo estoico y neoplatónico sobre la sexualidad 
humana, y que las cuatro metáforas de Marcos están mejor 
interpretadas cuando se las pone en continuidad con la perspectiva 
positiva de la sexualidad en la Biblia Hebrea, especialmente del 
Cantar de los Cantares. 


1 Si el “escandalizar” a “los pequeños” en Marcos 9:42 fuese 
interpretado como una metáfora de la pederastia masculina, 
entonces las referencias a la mano, al pie y al ojo de 9:43, 45 y 47 
también estarían limitadas a la pederastia, reforzando el caso de que 
Romanos 1:27, 1 Tim 1:12 y 1 Cor 6:9 sólo condenan el abuso 
pederástico masculino, en especial de los esclavos jóvenes (ver 
Scroggs y Miller sobre Rom 1:27) y 28 


San Marcos 


no como condenaciones universales a la "homosexualidad" o al 
erotismo homosexual. Además, si la metáfora de Marcos 9:42 sólo 
está limitada a la pederastia, entonces las personas jóvenes 
abusadas sexualmente son también culpables de pecado más bien 
que víctimas de violencia sexual, y condenadas al castigo eterno 
junto con sus abusadores (ver Brooten sobre Rom 1:27 y Lev 20:13). 


2 Si la “mano” en Marcos 9:43 es interpretada simplemente como 
una metáfora de la masturbación masculina, entonces tendremos a 
Jesús condenando al castigo eterno a los varones culpables de 
masturbación pero dejando inocentes a las mujeres que se 
masturban (ver la ausencia de condenación al homoerotismo 
femenino en Rom 1:26, según lo indican James Miller y los Padres 
de la Iglesia hasta el 400 


d.C.). Tendríamos también la anomalía de Jesús inventando una 
nueva ética que condena la masturbación masculina a diferencia de 
su prestigiosa Biblia Hebrea que carece de tales condenaciones para 
los varones que se masturban pero prescribe cortar la mano de las 
mujeres que dañasen los genitales masculinos en una pelea (Deut 
25:11-12). Collins indica que el motivo para la condena de la 
masturbación masculina es el mismo que para la condena del sexo 
anal masculino en Lev 18:22 y 20:13, esto es, el desperdicio del 
semen masculino para evitar la procreación (2007:451, siguiendo a 
Milgrom; ver 451, nota 97). Esto nos deja con un Jesús cautivo de la 
ideología patriarcal que enfatiza la procreación, aunque quien se 
siente inclinado a alardear de la demanda de procrear, lleva un estilo 
de vida de soltero así como lo hicieron sus discípulos Pablo y sus 
seguidores. Robert Gagnon concede: “Ciertamente la propia soltería 
de Jesús y su estilo de vida diario itinerante lo habrían puesto al 
margen de su propia cultura como alguien con tendencias ascéticas” 


(2001:209, nota 37); no obstante, también afirma que “los puntos de 
vista de Jesús sobre el sexo representan, en todo, una posición 
fuertemente conservadora” (37). ¡Obviamente, Gagnon sostiene una 
acepción muy extraña de lo que es “conservador”! 


3 Según puntualiza Robert Gundry, “Jesús habla de tener dos pies 
para superar la renguera ineficaz. De ese modo desaparece el 
eufemismo de pie por pene” (1993:524) pues difícilmente habría 
sostenido que un varón con dos penes se cortase uno y conservase 
el otro. Además, si “pie” en Marcos 9:45 fuese tomado simplemente 
como una metáfora de los genitales masculinos en las relaciones 


sexuales adúlteras, entonces tendríamos la anomalía de que Jesús 
amplió la prohibición y el derecho a divorciarse a las mujeres, pero 
las exime aqui de culpa por el adulterio—muy lejos de la perspectiva 
de la Biblia Hebrea que, frecuentemente, condena las iniciativas 
femeninas al adulterio (véanse las prostitutas en Proverbios). 


4 Si el “ojo” masculino en Mc 9:47 fuese limitado a la mirada lasciva 
masculina condenada en Mateo 5:27-32, la cual Collins extiende a 
toda “mirada erótica” (2007:454), entonces Jesús queda reducido al 
negativismo sexual propio de las filosofías estoica y neoplatónica en 
contradicción total con el placer de la mirada erótica detallada tan a 
menudo en el Cantar de los Cantares (véanse en especial los cuatro 
wasfs que describen detalladamente la anatomía humana; sólo 
Marcos detalla la amorosa mirada de Jesús al joven rico, 10:21). 


Si las metáforas de mano, pie y ojo y escandalizar a los pequeños en 
Mc 9:42-43, 45 y 47 son interpretadas como referencias a los 
pecados sexuales masculinos y condenados a un destino peor que 
ser ahogados (42b) o sufrir el fuego eterno (infierno, 43, 45, 47-48), 
tendríamos un Jesús aparentemente obsesionado con los pecados 
sexuales masculinos como los más graves, contradiciendo su énfasis 
en los abusos económicos y su enseñanza sobre el castigo eterno 
por su falta de solidaridad con el débil y el necesitado en Mat 25:31- 
46; cf. Mc 9:41. 
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Los Tres Textos en discusión 

(1) Marcos 9:42-50 (ca. 69-70 d.C.) 


42 Quienquiera ofendiese a uno de estos pequeños y creyese en 
mí, mejor le sería colgarse una piedra de molino al cuello y fuese 
tirado al mar. 43 Y si tu mano te es causa de pecado, córtala. 


Pues es mejor entrar mutilado a la vida eterna que con ambas manos 
al infierno, al fuego inextinguible. 45 Y si tu pie fuese causa de 
pecado, córtalo pues es mejor entrar baldado a la vida eterna que 
ser expulsado con ambos pies al fuego eterno. 47 Y si tu ojo fuese 
causa de pecado, arráncatelo pues es mejor entrar al Reino de Dios 
con un ojo solo que con dos ser tirado al infierno, 48 donde los 
gusanos no mueren y el fuego es inextinguible. 49 Pues todos serán 
sazonados con fuego. 50 La sal es buena pero si pierde su salinidad, 
¿cómo sazonará? Tened sal en vosotros mismo y estad en paz el 
uno con el otro. 


(2a) Mateo 18:6-9 (ca. 85 d.C.) 


6 Pues quienquiera fuese causa de pecado para alguno de estos 
pequeños que cree en mí 


[escandalice, sea causa de tropiezo] le sería mejor atarse una piedra 
al cuello y echarse al mar. 7 


¡Ay del mundo por sus tentaciones de pecado [escándalos, piedras 
de tropiezo]! Pues es necesario que las tentaciones [escándalos, 
piedras de tropiezo] vengan pero ¡ay del hombre por quien la 
tentación [escándalos, piedras de tropiezo] vienen! 8 Si tu mano o 
pie causan tu tropiezo 


[escandalizan], córtalas y tíralas lejos pues es mejor que entres 
manco o rengo a la vida eterna que tener ambos pies y manos y ser 
echado al fuego eterno. 9 Y si tu ojo te es causa de tropiezo 


[escandaliza], arráncalo y échalo lejos pues es mejor entrar a la vida 
eterna con un ojo solo que con ambos ser echado al fuego eterno. 


Nota En este texto, Mateo sigue estrechamente a su fuente (Marcos 
9:42-50) y evita especificar pecados sexuales. Puesto que el niño 
debe ser "recibido" en la comunidad (18:5), el escándalo de 18:6 


sería rehusar hospitalidad, no el abuso sexual (ver Sodoma, Génesis 
19). Así como en Marcos, la referencia a “dos pies” 


parecería desechar cualesquiera interpretación de los pies como 
metáforas del pene masculino (ver arriba). 


(2b) Mateo 5:27-32 (ca. 85 d.C.) 


27 “Habéis oído que os fue dicho, ‘No cometeréis adulterio” [Ex 
20:14; Deut 5.18]. 28 Pero yo os digo que todo el que mire 
lujuriosamente a una mujer [ epithumesai] ya cometió adulterio con 
ella en su corazón. 29 Si tu ojo derecho es causa de pecado, 
sácatelo y échalo lejos pues es mejor que pierdas uno de tus 
miembros a que vuestro cuerpo entero sea echado en el fuego 
eterno. 30 Y 


si tu mano derecha te es causa de pecado, córtala y tírala lejos; es 
mejor que pierdas uno de tus miembros a que todo vuestro cuerpo 
vaya al fuego eterno. 


Nota Mateo especifica el ojo derecho y la mano derecha, retomando 
dos de las cuatro categorías de Marcos pero omitiendo la referencia 
de Marcos a los pies y escandalizar a los “pequeños”. Sin embargo, 
Mateo vincula el pecado del ojo derecho a la mirada codiciosa del 
adúltero, condenado en la 7? y 10? 


prohibiciones del Decálogo y por Pablo en Rom 13:8-10 como actos 
que amenazan con daño al prójimo y a la comunidad factible. Nada 
en Mateo sugeriría la condena a todas las miradas eróticas y el 
Cantar de los Cantares exalta tales miradas. Además, nada en 
Mateo sugiere que el pecado potencial de la mano derecha sería la 
masturbación masculina. Segün puntualiza Robert Gundry 
(1993:524), los ejemplos de Marcos y otros textos de Escritura, 
sugieren varias alternativas a los pecados sexuales indicados en el 
Talmud y Deming (y ahora Collins): 
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1 “tropezar, ser escandalizado” en Mc refiere a la apostasía (4:17), 
incredulidad (6:3) y cobardía (14:27, 29). 


2 la “mano” podría comprometerse en robo o violencia; 


3 el “pie” en correr para hacer el mal y asociarse con los opresores; 
4 el “ojo” con avaricia y tacañería. 


(3) B.Nid. 13b comentando sobre m. Nid 2:1 (del Talmud 
Babilónico, fechas diversas y discutidas) 


“La mano que a menudo examina [las partes privadas] es entre las 
mujeres digna de alabanza 


[porque es necesaria para establecer la limpieza menstrual]; pero 
entre los varones debe ser cortada”. 


El comentario incluye una interpretación de Isa 1:15 como referencia 
a “quienes cometen masturbación con sus manos”; una 
interpretación del séptimo mandamiento prohibiendo el adulterio con 
la “mano” o el “pie”, y una afirmación de R. Tarfon que la mano que 
toca al miembro masculino es para ser "colocada sobre su vientre” 
lo cual es preferible a que "cayese en el pozo de la destrucción" 
(según cita Robert Gagnon 2001:208, nota 34). 


Nota William Loader puntualiza que: "El informe rabínico es de 
centurias tardías y las atribuciones [a fuentes del 50 d.C.] son 
demasiado dudosas para asegurar la pertenencia al siglo primero" 
(2005:30). Los textos del Talmud carecen de referencia al ojo 
lascivo. La metáfora de los dos pies que Jesús utiliza difícilmente 
sugeriría un varón con un pene sobrante. De manera que, en lugar de 
concluir que Jesüs se convierte en alguien obsesionado por los 
pecados sexuales y formula su doctrina imitando la sexofobia y el 


neoplatonismo rabínico, sería preferible interpretar la doctrina de 
Jesús en continuidad con la perspectiva positiva al sexo del Cantar 
de los Cantares y de manera consistente con su énfasis en otros 
pecados que los sexuales en Marcos y los otros evangelios. Esto no 
es decir que los pecados sexuales deben excluirse de las metáforas. 
Pero, según puntualiza Gundry (1993:524), el “pie” descarriado 
podría llevar a un varón a la casa de una prostituta o la de otro varón 
(Prov 5:1-20; 6:20-35), mientras que el evangelio de Marcos “está 
interesado en la fuerza explosiva de la doctrina de Jesús, no en su 
contenido ético” (525). Como Pablo (en Romanos 13:8-10), Jesús 
enfoca aquellos pecados que dañan al prójimo y perjudican la vida 
comunitaria. 


Por lo tanto tenemos las referencias finales a la sal del pacto y la 
exhortación a “estar en paz el uno con el otro” (Marcos 9:50 con 33- 
34; Mat 18:1-5, 10-35). 
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Nota 3: Marcos 7:24-30 // Mateo 15:21-28 La mujer sirofenicia: 
cómo cuestionar un insulto. 


Marcos 7:24 Levantándose de allí, [Jesús] se fue a la región de Tiro 
y de Sidón; y entrando en una casa, no quiso que nadie lo supiese; 
pero no pudo esconderse. 25 Porque una mujer, cuya hija tenía un 
espíritu inmundo, luego que oyó de él, vino y se postró a sus pies. 
7:26 La mujer era griega, y sirofenicia de nación; y le rogaba que 
echase fuera de su hija al demonio. 7:27 Pero Jesús le dijo: Deja 
primero que se sacien los hijos, porque no está bien tomar el 
pan de los hijos y echarlo a los perros. 28 Respondió ella y le dijo: 
Sí, Señor; pero aún los perros, debajo de la mesa, comen de las 
migajas de los hijos. 29 Entonces le dijo: Por esta palabra, ve; el 
demonio ha salido de tu hija. 30 Y cuando llegó ella a su casa, halló 
que el demonio había salido, y a la hija acostada en la cama. 
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Mateo 15:21 Saliendo Jesús de allí, se fue a la región de Tiro y de 
Sidón. 22 Y he aquí una mujer cananea que había salido de aquella 
región clamaba, diciéndole: ¡Señor, Hijo de David, ten misericordia de 
mí! Mi hija es gravemente atormentada por un demonio. 23 Pero 
Jesús no le respondió palabra. Entonces acercándose sus 
discípulos, le rogaron, diciendo: Despídela, pues da voces tras 
nosotros. 24 El respondiendo, dijo: No soy enviado sino a las 
ovejas perdidas de la casa de Israel. 25 Entonces ella vino y se 
postró ante él, diciendo: ¡Señor, socórreme! 26 Respondiendo él, 
dijo: No está bien tomar el pan de los hijos, y echarlo a los 
perros. 27 Y ella dijo: Sí, Señor; pero aún los perros comen de las 
migajas que caen de la mesa de sus amos. 28 Entonces 
respondiendo Jesús, dijo: Oh mujer, grande es tu fe; hágase 
contigo como quieres. Y su hija fue sanada desde aquella hora. 


Durante décadas, este texto fue elogiado por las feministas, 
enfatizando que la única discusión que Jesús perdió en los evangelios 


fue con esta mujer pagana que lo animó a ampliar su visión y misión, 
e incluir a los gentiles “impuros” 


(ver la posición de Marcos tras la controversia sobre pureza e 
impureza, 7:1-23; y la declaración de que todos los alimentos son 
“limpios”, que habría abierto la puerta a la mesa fraterna con los 
gentiles). Frecuentemente fue dejado de lado que esta mujer gentil 
integraba, también, las minorías sexuales (ver Hisako Kinukawa 
1994:51-65). Los intérpretes actuales que mantienen ilusiones de 
“valores de familia” brotando como hongos en el Nuevo Testamento 
indudablemente esperan que los lectores supongan que el padre de 
la hija enferma permaneció en el hogar para cuidar de ella. Empero, 
Marcos nos recuerda en su relato de la resurrección de la hija de 
Jairo que en las antiguas culturas patriarcales sería el padre del 
único que se esperase que dejase el hogar y tomase iniciativa alguna 
acercándose al exorcista judío demandando curación (6:21-24, 35- 
43). Al admitir esto, los intérpretes premodernos sugirieron que la 
mujer era viuda. Sin embargo, la Biblia Hebrea ( 


Éxodo 22:22-24; 
Deut), los evangelios (Marcos 12:41-44; 


Lucas 7:11-17), Hechos (Hechos 6; 9:32-43) y Pablo (1 Cor 7:8-9; 1 
Tim 5) están muy interesados en los casos que incluyen viudas de 
modo que Marcos no dejaría de mencionar en este la viudez de la 
mujer (Bonnie Thurston 1 


Timoteo 5). Estamos obligados a encarar la probabilidad de que el 
relato incluye no sólo a una mujer inteligente, a una gentil "impura" 
(idólatra), sino también a una “madre soltera”, quizá divorciada o 
abandonada o, incluso, una prostituta (los prostitutos son llamados 
"perros" en Deut 23:18 y Apocalipsis 22:15). 


Especialmente en la versión de Marcos, este texto es remarcable por 
su énfasis en la completa humanidad de Jesüs. 


1 Desea permanecer oculto, encerrado en sí mismo, pero es 
expuesto por la ruidosa mujer pagana con un niña enferma. 


2 Desea limitar su misión a sus judíos fieles pero su argumentación lo 
convence a extender su misión, inmediatamente, a los paganos 
idólatras como ella misma. 


3 En el transcurso de los cuatro evangelios, Jesús triunfa en 
discusiones contra los mejores cerebros de Jerusalén enviados 
contra él pero aquí, por única vez, lo supera una mujer idólatra en 
una discusión teológica. 


4 Jesús comienza con la creencia etnocéntrica limitada a la 
superioridad judía (o al menos su prioridad en el proyecto de 
liberación de Dios) usando el término despectivo “perros” para 
referirse a quienes no eran judíos, pero concluye alabando a la mujer 
pagana por su gran fe. 


5 Comienza con el supuesto de que los niños son tan superiores a 
los perros que estos últimos pueden ser dejados con hambre pero 
termina modificando este complejo que afirma la “superioridad” de la 
especie humana hasta el punto de permitir a los cachorros de bajo la 
mesa tener su sustento. 


6 En este episodio, como en muchos de la evangelios sinópticos, 
Jesús comparte la superstición de la época que atribuye la 
enfermedad a demonios (en el evangelio de Juan, Jesús se refiere 
sólo al Diábolo, no a los demonios o exorcismos). 


7 Al usar el lenguaje de su época Jesús emplea el término 
despectivo “perros” para mantener la inferioridad de quienes no eran 
judíos, pero este término resulta susceptible a la deconstrucción de 
su prejuicio por esta mujer inteligente. 
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Nota 4: Discurso escatológico-apocalíptico (Mc 13 // Mt 24-25 y 
Lc 21:5-36) Tradicionalmente, los comentaristas no explican bien 
porqué Jerusalén fue juzgada tan duramente con su destrucción en el 
año 70 d.C. Usualmente, el lector de la Biblia queda con la impresión 
de que fue por 


“elegir la religión errada”, el judaísmo en lugar del cristianismo, lo 
cual es anacrónico pues el movimiento cristiano fue una secta judía 
hasta fines del siglo primero. Sin embargo, el evangelio de Marcos 
provee el contexto con la purificación del templo denunciado como 
“guarida de ladrones” (1:15-17), sus adinerados maestros de la Ley 
que devoraban las casas de las viudas (12:38-40) contrastando con 
la viuda pobre que ofrendaba las monedas de su alimento al tesoro 
del templo. Jesús remite, entonces, a la persecución ilegal y violenta 
que sus discípulos sufrirían de los dirigentes romanos y judíos (13:9; 
cf. la opresión y angustia que Jerusalén sufre en las manos del 
Imperio romano, 13:19, 24). La primera parábola de la higuera 
(13:28-31) recuerda a los lectores la higuera estéril maldita por 
Jesús (11:12-14, 20-25) que representa la injusticia de sus 
contemporáneos. La segunda parábola (13:32-37) sobre un hombre 
ausente por viaje recordará a los lectores el amo ausente en la 
parábola del viñedo (12:1-11; ver Isaías 5:1-7). La 
“salvación/liberación” 


prometida (13:13, 20) incluye, de ese modo, no solamente el perdón 
sino también la liberación de la opresión y la curación de la violencia. 
Respecto a la discutida referencia a “esta generación” (13:30) John 
Nolland señala, pertinentemente, el texto paralelo de Lucas 21:32: 


A pesar de los intentos de aplicar he genea hauté, "su propia 
generación”, a otra alternativa que la generación de los 
contemporáneos de Jesús (sea el pueblo judío, la humanidad, la 
generación de los signos del fin de los tiempos) todos son artificiosos 
y fruto de alguna suposición impuesta al texto, (Lucas usa “su propia 
generación” también en 7:31; 11:29, 30, 31, 32, 50, 51; Hechos 2:40) 
... Las alternativas son poco naturales y serían, más bien, modos de 


salir del problema que lecturas naturales del texto. Considero 
inevitable la conclusión que el Jesús de Lucas [como el de Marcos y 
Mateo] 


suponía que todas sus profecías acaecerían en su generación. 
Probablemente, esto no debe perturbarnos indebidamente pues es lo 
que hallamos repetidamente, una y otra vez, en los profetas del 
Antiguo Testamento. Los profetas eran conscientes que lo que 
profetizaban para su propia generación era de “la misma materia” de 
los sucesos del fin de los tiempos. Consideraban que los sucesos 
futuros inmediatos requerían verse en relación con la intervención 
final de Dios en los asuntos humanos. A veces es bien oscuro qué 
distinción fueron capaces de hacer entre los propósitos de Dios en su 
propia generación y los propósitos de Dios en la obra final. A veces, 
tal vez habrían usado deliberadamente el lenguaje del fin del mundo 
metafóricamente relacionado con lo que sabían bien que no era el fin 
del mundo, aunque es difícil asegurarlo. De cualquier manera, 
reunieron, como si hubieran ocurrido juntas, cosas que, en principio, 
se pertenecían mutuamente pero que, cronológicamente, estaban 
separadas por largos períodos. El Jesüs de Lucas había hecho lo 
mismo ( 


Lucas; 1993: 109-101; 
BADG 2000: 191-192; cp. Darrel Bock 
Lucas, 1996: 1688-92). 


A esto podríamos agregar que, por lo general, cuando los profetas 
bíblicos hablan del futuro, no lo hacen como predicciones 
demostrando filosóficamente la omnisciencia de Dios pero como 
advertencias dirigidas al cambio de conducta (el arrepentimiento) y 
condicionadas, por tanto, a la conducta subsiguiente de aquellos a 
quienes están dirigidas o están descritos: ver los "40 días y Nínive 
será destruida" de Jonás (3:4) no cumplidos (Jonás 4), pues Nínive 
se arrepintió. Puesto que Dios ama a todos (Juan 3:16) y desea que 


todos se arrepientan (2 Pedro 3:9), el futuro queda abierto y las 
advertencias (que no son simples predicciones), jamás habrían sido 
ejecutadas tal como fueron originalmente amenazadas (Ezequiel 18 y 
Jeremías 18:1-12). Así en Marcos 13 (y los textos paralelos) Jesús 
procura configurar la conducta de manera que los discípulos se 
resguarden de los excesos emocionales (13:7-8) pero a la vez 
permanezcan alertas y vigilantes (13:33, 37;cf. 14:3, 37), eviten 
falsos profetas y mesías (13:5-6, 21), soporten y perseveren cuando 
son perseguidos (13:13), huyan de Jerusalén cuando el tiempo llegue 
(13:14), oren (13:18), aprenda y sepan de las parábolas de Jesús 
(13:28-29), reconozcan las limitaciones del conocimiento humano 
(32-33) y sobre todo, superen el complejo del edificio (13:1-2) con 
una praxis misional (13-10). 
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Aunque Marcos 13 insiste enfáticamente en el rol inspirador del 
Espíritu incluso en los testimonios de los discípulos (v. 11) así como 
en la plena de autoridad de Jesús, además de la perspectiva limitada 
señalada por la frase “su propia generación”, Mc 13:32 representa 
una notable confesión de la ignorancia de Jesús sobre el preciso 
tiempo de su retorno, lo cual, seguramente, no habría sido inventado 
por la primera Iglesia. 


Otras indicaciones de limitaciones precientíficas en el conocimiento 
de Jesús podrían incluir: 


* la referencia a las paredes del Templo totalmente desmanteladas 
(13:2) aún cuando algunas son parte de la Jerusalén de hoy (aunque 
la advertencia de Jesús pudiera ser hiperbólica); 


* la visión de misión que llega a todas las naciones ( ethné, o tribus, 
grupos con un cultura común), una meta lejos de estar cumplida hoy, 
lo que indica ignorancia geográfica (13:10; y ver Col 1:23); 


* la ignorancia astronómica precopernicana señalada por la noción de 
vida terrestre que persiste luego de la caída de las estrellas en ella; 
y la noción de un universo de tres pisos implicado en el lenguaje 
respecto a la ascensión de Jesús al cielo y el regreso sobre nubes a 
una tierra plana (13:26-27). 1 


De esa manera Marcos aclara que el Dios amoroso que “acorta” el 
tiempo de penuria para los elegidos podría también a/argarlo cuando 
ofrece la oportunidad para una misión ampliada a las naciones y 
tribus desconocidas para Jesüs y los evangelistas (13:10; Mat 
24:14); ver “el tiempo de los gentiles” dominando a Jerusalén (Lucas 
21:24) que duró hasta el establecimiento del Estado de Israel en 
1948 hace mucho más, ahora, que una generación. Esta misma 
tensión entre la expectativa y la esperanza del retorno de Jesus 
dentro de una generación y el proyecto de una misión mundial lo cual 
implica un alargamiento de los tiempos en siglos es también 
manifiesto en los escritos de Pablo ( 


1 Tes 4:15; Rom 11:11-35). Y la 


misma perspectiva respecto a la referencia a “esta generación” de 
Marcos 13:30 se aplica también a la referencia anterior de "quienes 
están aquí presentes" que "no padecerán la muerte antes que vean 
llegar el Reino de Dios con todo su poder" (9:1; como sefiala Adela 
Yabro Collins, la división del capítulo separa erróneamente 9:1 del 
contexto que lo precede y sugiere incorrectamente un cumplimiento 
en la transfiguración descrita en 9:2-8; 2007:412): 


Mc 8:38 Porque cualquiera que se avergüence de mí y de mis 
palabras en esta generación adültera y pecadora, el Hijo del Hombre 
también se avergonzará de él, cuando venga en la gloria de su Padre 
con los santos ángeles. 9:1 Y les decía: En verdad les digo que hay 
algunos de los que están aquí que no probarán la muerte hasta que 
vean el reino de Dios después de que haya venido con poder. 


Cp Mc 13:30 En verdad les digo que no pasará esta generación 
hasta que todo esto suceda 


Otro texto que refleja la esperanza compartida entre los primeros 
cristianos de la Segunda Venida de Jesús dentro de la primera 
generación es Mat 10:23 ( 


Mateo; Luz 2001:92-94; Davies, Allison 1991:190): 


Mt 10:23 Pero cuando los persigan en esta ciudad, huyan a la otra; 
porque en verdad les digo ustedes no terminarán de recorrer las 
ciudades de Israel antes que venga el Hijo del Hombre. 


Ver también la esperanza del Apóstol Pablo: 1 Tes 4:15-17: “Por lo 
cual os decimos esto por la palabra del Señor: que nosotros los que 
estamos vivos y que permanezcamos hasta la venida del Señor, no 
procederemos a los que durmieron.” ; también 1 Cor 15:51-52. 


1 Además, algunos afirman la imposibilidad de huir de Jerusalén 
luego que rodeada por los ejércitos romanos (13:14; cp. Lc 21:20- 
21; ver Lot y su familia cuando huyeron de Sodoma). Sin embargo, 
como señala Juan Carlos Sánchez Sottosanto (carta personal) desde 
una perspectiva histórica, no hubo ningún impedimento. Según 
Flavio Josefo, el primer asalto a Jerusalén comenzó en el 67 d. C. 
dirigido por Cestio Galo, que resultó un fracaso; las tropas romanas 
se retiraron ( Guerras de los judíos, 


Il, 17). Y según Eusebio de Cesarea, los cristianos aprovecharon 
esa primera retirada para huir a Pella, por lo cual, teóricamente, no 
perecieron cristianos dentro de Jerusalén en 70 d. C. ( Historia 
Eclesiástica, |||, passim). 
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Orientación. En vez de idealizar el Evangelio de Marcos o 
contemplarlo desde una perspectiva monolítica, entiende que el 
poder cultural del libro surge precisamente de su capacidad de 
hablar con voces múltiples. Peter Osborne (1995) señala cómo en la 
‘politica de tiempo’ los ‘presentes’ del occidente se proyectan como 
los futuros” de los demás países, con la necesidad del ‘desarrollo’ y 
el 'progreso' imponiéndose por los discursos coloniales, una 
perspectiva que nos ayuda a hacer nuestra lectura postcolonial de 


Marcos (105). Desde su apertura Marcos hace hincapié en la 
cercanía del fin, cuando Dios intervendrá en la historia para introducir 
la nueva y perfecta era (1:2-3, 15). El reino venidero involucra un 
asalto agresivo contra Satanás (1:12-13), y los exorcismos (1:21-28, 
32, 34, 39; 5:1-20; 9:14-29) se identifican como un saqueo de su 
casa (3:23-27). Al final, el “Pequeño Apocalipsis” (Mc 13) emplea 
generosamente el adverbio “inmediatamente” para comunicar la 
urgencia de decisión y la brevedad del tiempo (ver también la 
inserción de palabras dirigidas a los lectores, 13:14, 37). Existe 
consenso en que la fecha de Marcos es, precisamente, un momento 
turbulento en la política colonial del imperio (ca. 70 d.C. cuando los 
ejércitos del imperio destruyeron el Templo). Stephen O'Leary ha 
sugerido que la retórica apocalíptica involucra la relación entre el 
tiempo, la autoridad y el mal (1994), pero debemos incluir también el 
factor de género (Julia Kristeva 1986). 


Por “mal” nos referimos a la capacidad humana de resistir el mal e 
introducir un cambio social progresivo. 


1 Autoridad. 


1.1 Las Autoridades Judías en Marcos. El tema de la autoridad es 
prominente en Marcos, tanto por la cantidad de referencias como por 
los escenarios dramáticos donde la palabra ocurre. En 1:21-28; 2:1- 
12 Jesús reemplaza a los escribas como mediador de la sabiduría, el 
perdón y el poder de Dios. El problema de las autoridades judías, 
más que debilidad, llega a ser la iniquidad de tratar de matar a Jesús 
(3:4,6). En 11:27-33 y 12:1-12 las autoridades judías preguntan 
sobre la autoridad de Jesús y son condenadas con una parábola (ver 
también las acusaciones contra Jesús en 3:20-30 y la purificación del 
Templo en 11:15-19). Según Marcos los líderes judíos son débiles, 
injustos y controlados por los demonios. 


1.2 Las Autoridades Romanas en Marcos. Sin embargo, Marcos 
no es culpable de antijudaísmo, pues es igualmente crítico de las 
autoridades romanas. En 10:35-45 describe el gobierno imperial 


como opresivo y ofrece un nuevo modelo de servicio y sacrificio. 
Marcos hace patente su crítica del imperio al tratar como eventos 
paralelos la muerte de Juan el Bautista y Jesús, siendo Herodes y 
Pilatos figuras culpables paralelas (6:19-21, 26-28; ver 15:5-6, 10, 
14-15; ver los paralelos también de 14:65 con 15: 19-20). 


1.3 


Anti-Autoridad [Anarquía] en Marcos. Además de las denuncias a 
las autoridades judías y romanas, Marcos revela su oposición a los 
gobernantes por su manera de identificar a los seguidores de Jesús 
como gente marginal, débil y pobre (2:13-17). Según Marcos, Jesús 
vino a desplazar la autoridad y el poder representados por la familia 
patriarcal (“casas”; 3:21, 31-35; 10:29; 12:25; 13:12), etnicidad (la 
aceptación de los gentiles; 3:7-12; 5:1; 6:45; 7:24, 31; 11:17; 13:10, 
27; 14:9) y los ritos y las tradiciones religiosos opresivos (el sábado, 
el ayuno, inmundicia cúltica; 1:40-44; 2:15-17; 7:1-23; 2:18-22; 1:21- 
31; 2:23-3:6). Jesús descubre y denuncia el afán de poder común en 
sus propios discípulos (8:31-33; 9:5, 33-38; 10:23-27, 35-45; cp. las 
autoridades judías, 12:38-40). 


Las debilidades y los fracasos de los discípulos son un tema 
constante (8:14-21, 31-9:13, 30-49; 10:13-16, 32-45). 


1.4 La Nueva Autoridad [de Jesús] en Marcos. A pesar de una 
tendencia casi "anarquista", Marcos también hace hincapié en la 
nueva autoridad de Jesus y su manera acertada de interpretar las 
Escrituras Hebreas (1:21-28; 2:1-12; 2:23-28; 7:1-13; 10:2-12; 
12:32-33; 1:9-11; 9:2-8; 15:33-40). El estatus de Jesus como Hijo 
ünico y heredero de Dios produce otra estructura comunitaria 
jerárquica. 


2 Agencia (la capacidad humana de resistir el mal y hacer el 
bien) 


2.1 La Vida dentro de sus límites. Por ser más poderoso que Juan 
el Bautista, al principio de Marcos Jesús da la impresión de tener 
más éxito. Pero la parábola del sembrador sugiere que la palabra de 
Jesús no cambiará a la mayoría de la gente (4:1-20). Jesús no 
puede hacer mucho con los discípulos (quienes son temerosos y de 
poca inteligencia, "fearful dimwits") y las autoridades (compuestas 
por reaccionarios intransigentes), pero tampoco con la 37 
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gente que sana, pues le desobedecen y ponen su vida en riesgo. Y 
su poder de sanar se ve limitado por la incredulidad de la mayoría 
(6:5). Así, en medio camino del Evangelio, Jesús se da cuenta de 
que su misión fracasará. 


Y no sólo Jesüs (6:5) sino hasta Dios mismo queda sorprendido 
frente a la resistencia (ver la parábola de los labradores malvados, 
12:1-11; p. 119). 


2.2 Pistas/Indicios (Hints) para vencer los obstáculos. (1) 
Marcos atribuye nuestra incapacidad de efectuar cambios positivos 
primeramente al aislamiento y a la alienación. Jesüs vive y muere 
como individuo aislado (15:34). Los fieles en el Evangelio también 
aparecen y desaparecen como "lone rangers” (llaneros solitarios). En 
el mundo de Marcos, los cambios permanentes son imposibles 
porque los agentes de cambio inevitablemente son peregrinos 
solitarios (13:5-6, 12-13, 21-22). (2) Además la infidelidad humana y 
la traición, motivadas por el temor de pérdida y la codicia de 
ganancia, obstaculizan el cambio. (3) Segün la perspectiva 
apocalíptica el mundo actual sigue bajo el control de Satanás (ver el 
Sembrador, 4:1-20, esp. w. 15 y 22). 


2.3 Enviando o salvando. Las ültimas dos parábolas en el cap. 4 
(26-32) prometen que eventualmente el reino vendrá en su plenitud 
gracias a la intervención divina. Pero también la insuficiencia de los 
esfuerzos humanos vuelve a ser la indispensabilidad de este 


esfuerzo. En la primera mitad del Evangelio, Marcos hace hincapié en 
la acción de Dios y Jesús en “enviar” agentes humanos como los 
sujetos que logren los cambios (1:2, 12, 43; 3:14; 6:7). En la 
segunda mitad, sin embargo, hay poca referencia a “enviar”, pero 
nueve veces el texto habla de "salvar", con Dios como agente y los 
seres humanos como objetos de la salvación (8:35; 10:26, 52; 13:13, 
20; 15:30, 31). 


2.4 Cronología y geografía (tiempo y espacio). La comprensión de 
la agencia humana en Marcos no solamente se relaciona con su 
perspectiva apocalíptica del tiempo, sino también con su 
representación del espacio y la movilidad humana. El Jesüs de 
Marcos siempre se mueve pero sus movimientos hasta el viaje a 
Jerusalén parecen forzados (por las circunstancias y las reacciones 
humanas) o librados al azar. 


3 
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3.1 Mujeres domésticas. Las mujeres definen la opresión colonial y 
la resistencia postcolonial. Jesüs nunca invita a ninguna mujer 
personalmente a dejar su familia y seguirlo (como hace con los 
varones (1:16-20; cp 7:24-30). 


Marcos muestra que las mujeres necesitan un varón en su vida por el 
hecho de que sin un varón son víctimas de la opresión o explotación 
(5:21-24, 35-43, 33-34; 14:5-6). La nueva "familia" de Jesús no 
libera a las mujeres de las responsabilidades del hogar ni del dominio 
masculino. Dios siempre es "Padre", que deja el patriarcado intacto [ 


Padre en Juan para otra perspectiva]. 


3.2 Mujeres modelo. Algunos concluyen que, por su conexión con el 
servicio, las mujeres en Marcos son los discípulos modelo (1:31; 


14:3-9; 15:41). Además de estar atadas a familias, las mujeres en 
Marcos cumplen el rol de 


"limpiar" y “apoyar” (*mop-up and back-up"). Al contar cómo las 
mujeres vienen a la tumba para ungir el cadáver de Jesús (16:1-3), 
Marcos solamente reinscribe el rol tradicional y al final, huyendo con 
temor (16:8), fracasan como habían hecho los varones. 


3.3 Mujeres instrumentalizadas. Como señaló Gayle Rubin (1975) 
las mujeres comúnmente sirvieron como los bloques sobre los cuales 
las comunidades homosociales se construyeron. Por ejemplo, 
después de ser sanada, la suegra de Pedro vuelve a servir, dejando 
que los varones disfruten de su vida (1:29-31). Además, las mujeres 
llevan la culpa por las rupturas en las relaciones entre varones (16:7- 
8; 14:66-72). 
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Althaus-Reid, Marcella (2006). “Mark”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 517-25. 


“Era la hora tercera [las nueve de la mañana] cuando le 
crucificaron... 


Y los que pasaban le injuriaban, / lo insultaban...” (Marcos 15:25, 
29). 


“Mataron una marica en Quilmes” (Néstor Perlongher, poeta y 
antropólogo argentino). 


Perlongher tomó este título de su relato de la prensa amarilla en 
Buenos Aires en su informe sobre la muerte de una travesti y 
Marcella Althaus-Reid lo utiliza para ilustrar la marginación total de 
Jesús en su muerte. "Maldita," 


exclamó la policía, “la loca era famosa” (tal vez había aparecido en 
televisión). “Sin duda este hombre era hijo de Dios”, exclamó el 
centurión (Marcos 15:39). “¿Qué hacemos, entonces, con el 
cuerpo?” 


1 Travestismo (Drag). En la Argentina patriarcal, las travestis están 
en la encrucijada del culto público y las tácticas de exterminación de 
la Iglesia y el Estado. Son adoradas en el mundo del teatro público, 
pero también atraen la brutalidad policíaca y religiosa. La descripción 
de Perlongher de la muerte de una travesti inocente forma un 
paralelo con la escena de la crucifixión de Jesús en Marcos 15, con 
la ropa en el centro de atracción en cada caso. 


2 El lector queer y la Biblia. Althaus-Reid toma como puntos de 
arranque el proyecto de una cristología queer desarrollada por 
Robert Goss ( Queering Christ) y por su propia obra Bi/Christ. 
Parten de los siguientes supuestos: (2.1) La lectura de Cristo en las 
Escrituras descubre voces subversivas en un texto por lo demás 
domesticado. (2.2) Procuran encontrar un Dios diferente y un Jesüs 
más allá de la configuración de la heterosexualidad. 


3 Un gay perdió su empleo: contando los homicidios de un 
varón queer en Marcos. Antes de ser asesinada la travesti en el 
relato de Perlongher sufrió múltiples muertes, por el ostracismo, el 
rechazo de la familia, la imposibilidad de conseguir empleo y una 
identidad legal, un amor y una buena vida con dignidad. La vida de 
Jesüs, segün Marcos, también fue marcada por mültiples muertes: 
un hombre queer, distanciado de la familia, sin identidad, sin empleo 
"en blanco" y finalmente torturado, burlado y crucificado. Llegó a ser 
un Dios sin empleo o participación en el mercado, sin valor, 
malentendido. En todo lo que hizo Jesús la presencia abundante de 
Dios se hizo presente, pero segun la sociedad era un fracaso. 


4 


Primeros Homicidios: Un Gay Solo. Marcos muestra un Jesús de 
acción, no de palabras. No enuncia nada de su nacimiento y niñez, 
pero cuenta su lucha con oscuras tentaciones (1:12-13). Marcos no 
nos da detalles, pero según Mateo 4 incluyeron el suicidio. Después 
de esta época de aislamiento Jesús viene buscando compañeros y 
encuentra a los cuatro pescadores. ¿Por qué esta compenetración 
instantánea? ¡Parece una escena de salir de levante (“cruising”)! 


5 ¡Cállate y déjalo solo! En Marcos encontramos varios relatos 
sobre la impureza y las personas "impuras" que nos obligan a 
reconsiderar esta categoría, pues Jesús era amigo de personas 
impuras (3:11-12). Rechazó los esfuerzos de su familia de capturarlo 
y quedó con los impuros y marginados (3:31-35). 
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Los homicidios económicos: Jesús sin empleo. Una amiga contó 
cómo perdió su empleo por ser gay y como consecuencia casi 
muere. La lectura materialista de Fernando Belo (1981) confirma 
tales perspectivas. 


7 Cruci-ficciones: Jesús y la Prensa Amarilla. ¿Por qué mataron a 
Jesús? Podemos imaginar el título: “Fue crucificado ayer un hombre 
de Dios queer”, un crimen contra un disidente sexual (ver el 
muchacho que huyó desnudo, Marcos 14:51-52). 
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Capítulo 3 

San Lucas 

Buenas nuevas para las/los pobres y las mujeres 


Bosquejo analítico: Lucas, Tomo | (Æ Il. Hechos/Praxis) 


Nota: Texto en letras cursivas y "Marcos ) Lucas" indican que la 
fuente de Lucas es un texto paralelo de Marcos. 


Texto en negrita es de la fuente "Q" (ver Glosario). 

Prólogo: 

llustre 

Teófilo 

1:1-4 

1. Nacimiento y vida oculta de Juan el Bautista y de Jesús 
1:5-2:52 

1.1 Anuncio del nacimiento de Juan el Bautista, 1:5-25 

1.2 Anunciación a María de la concepción de Jesús, 1:26-38 
1.3 Visitación y Magnificat de María, 1:39-56 

1.4 Nacimiento y circuncisión de Juan el Bautista, 1:57-66 
1.5 Benedictus; vida oculta de Juan, 1:67-80 

1.6 Nacimiento de Jesús, 2:1-20 

1.7 Circuncisión y presentación de Jesús en el templo, 2:22-28 
1.8 Profecías de Simeón ("Nunc dimittis") y de Ana, 2:29-38 
1.9 Jesús: vida oculta (Nazaret); entre los doctores, 2:39-52 
2. Preparación para el ministerio de Jesús 


3:1-4:13 


2.1 Predicación y encarcelamiento de Juan el Bautista, 3:1-20 
Marcos 1:2-6,7-8 ) Lucas 3:2-4, 15-16; [Q = 3:7-9, 16-17] 
2.2 Jesús: bautismo, Marcos 1:10-11 ) Lucas 3:21-22 


2.3 Tres tentaciones de Jesus, 4:2-13 = Q, Marcos 1:12-13 } 
Lucas 4:1-2 


3. Ministerio de Jesús en Galilea 
4:14-9:50 


3.1 Jesús en Galilea y prédica en Nazaret, Marcos 6:1-6a } Lucas 
4:14-30 


3.2 Un sábado ocupadísimo en Cafarnaúm, 

Marcos 1:21-34 ) Lucas 4:31-41 

3.3 Salida de Cafarnaúm, Marcos 1:35-39 ) Lucas 4:42-44 

3.4 Vocación de cuatro discípulos, Marcos 1:16-20 ) Lucas 5:1-11 


3.5 Curaciones: leproso, paralítico, Marcos 1:45-2:12 ) Lucas 5:12- 
26 


CUATRO CONTROVERSIAS CON LOS FARISEOS Y ESCRIBAS: 
3.6 Vocación de Leví, comida con sus amigos-pecadores, 
Marcos 2:13-17 ) Lucas 5:27-32 

3.7 Discusión con fariseos y escribas sobre el ayuno, 


Marcos 2:18-22 ) Lucas 5:33-39 


3.8 Las espigas arrancadas en sábado, Marcos 2:23-28 } Lucas 
6:1-5 


3.9 Curación del hombre de la mano seca, Marcos 3:1-6 ) Lucas 
6:6-11 


3.10 Elección de 12 varones como apóstoles, Marcos 3:13-19 ] 
Lucas 6:12-16 


3.11 Las multitudes siguen a Jesús, 6:17-19 


3.12 El Sermón "del Monte" en un llano, 6:20b-49 = Q // Mateo 
5-7 
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3.13 Curación del esclavo amado del centurión, 7:1-10 = Q 
3.14 Resurrección del hijo de la viuda de Naín, 7:11-17 

3.15 Pregunta del Bautista y testimonio de Jesús, 7:18-35 = Q 
3.16 La prostituta perdonada en la casa del fariseo, 7:36-50 

3.17 Mujeres que respaldaron el ministerio de Jesús, 8:1-3 


3.18 Dos parábolas: el sembrador, la lámpara, Marcos 4:1-25} 
Lucas 8:4-18 


3.19 Deconstrucción del concepto de familia, 8:19-21 
3.20 Cuatro milagros: tormenta, endemoniado, Jairo, mujer, 
Marcos 4:35-43 ) Lucas 8:22-56 


3.21 Envío de los doce, reacción de Herodes, Marcos 6:7-11 ] 
Lucas 9:1-9 


3.22 Comida para 5000, Marcos 6:35-44 ) Lucas 9:10-17 
3.23 Confesión de Pedro, primer anuncio de la pasión, 
Marcos 8:27-30 ) Lucas 9:18-27 

3.24 La transfiguración, curación de un epiléptico, 
Marcos 8:38-9:8 } Lucas 9:28-43a 


3.25 Segundo anuncio de la pasión, Marcos 9:30-32 ) Lucas 9:43b- 
45 


3.26 ¿Quién es el mayor?, empleo del nombre de Jesús, 

Marcos 9:33-39 ) Lucas 9:46-50 

4. Viaje subiendo a Jerusalén: enseñanzas y milagros 

9:51-19:27 

4.1 Mala acogida en una aldea samaritana, 9:51-56 

4.2 Tres exigencias del discipulado auténtico, 9:57-62 = Q 

4.3 Misión de los 70, redefinición de la "sodomía", 10:2-16 = Q 
4.4 Regreso de los 70, privilegio de los sencillos, 10:17-24 = Q 
4.5 Parábola del buen samaritano, 10:25-37 

4.6 Jesús en su hogar predilecto (Marta y María), 10:38-42 


4.7 La oración: El Padre Nuestro (versión original), 11:1-13 (11:2-4, 
9-13 = Q) 4.8 Jesús, Beelzebú, espíritu inmundo, 11:14-26 = Q 


4.9 Tres enseñanzas: nueva familia, Jonás, lámpara, 11:27-36 
(11:29-36 = Q) 4.10 Seis advertencias severas, 11:37-13:9 


Contra los fariseos y escribas, 11:37-54 (39-52 = Q) 
Confesión o negación de Jesús, 12:2-12 = Q 

Contra la acumulación de riquezas, 12:13-34 

Parábola del rico insensato, 12:13-21 

Liberado para buscar el nuevo orden justo, 12:22-34 = Q 
La urgencia de los tiempos, 12:35-48 [39-48 = Q] 

Los conflictos y las disensiones, 12:49-59 = Q 

Llamada al arrepentimiento (higuera estéril), 13:1-9 

4.11 El nuevo orden de Dios: liberación, justicia, 13:10-17:37 
Liberación de una mujer discapacitada, 13:10-17 

Dos parábolas del nuevo orden, 13:18-21 = Q 

El grano de mostaza: pequeños inicios, 13:18-19 

La levadura: finalidad universal, 13:20-21 

Dos puertas: una estrecha, otra cerrada, 13:22-30 = Q 
Dos denuncias proféticas, 13:31-35 

Esa zorra Herodes, 13:31-33 

Jerusalén rebelde, 13:34-35 = Q 

Un banquete en sábado en casa de un fariseo, 14:1-24 


Falta de etiqueta: curación de un hidrópico, 14:1-6 


Cómo los invitados elegían los asientos, 14:7-11 

Cómo debemos elegir a los invitados (pobres), 14:12-14 
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Parábola: los ricos y casados se excusan, 14:16-24 = Q 
Dos renuncias, requisitos para el nuevo orden justo, 14:25-35 
Romper vínculos con familias patriarcales, 14:26-27 = Q 
Renuncia a los bienes (una torre, una guerra), 14:28-33 
Peligro de perder la eficacia: la sal, 14:34-35 = Q 

Tres parábolas: sobre los "perdidos" (marginados), 15:1-32 
La audiencia: los fariseos y los escribas, 15:1-3 

(1) Un hombre busca su oveja perdida, 15:4-7 = Q 

(2) Una mujer busca su moneda perdida, 15:8-10 

(3) Un padre espera que su hijo perdido regrese, 15:11-32 
La justicia divina y la codicia humana, 16:1-31 

Parábola del administrador astuto, 16:1-8 

Buen uso y abuso de las riquezas, 16:9-13 [13 = Q] 

Contra los fariseos, amigos del dinero, 16:14-15 

Contra los zelotes y el abuso de la fuerza, 16:16 = Q 


Sabiduría de la Torá: Dios está en los detalles, 16:17 = Q 


Defensa de mujeres oprimidas (contra el divorcio), 16:18 = Q 
Parábola del rico injusto y el pobre Lázaro, 16:19-31 

Seis instrucciones para los discípulos, 17:1-37 

Contra 

escándalos, 

corrección fraternal, 17:1-4 = Q 

El aumento y poder de la fe, 17:5-6 = Q 

Lección de un pobre esclavo: la humildad, 17:7-10 

Lección de diez leprosos marginados: gratitud de uno, 17:11-19 
El nuevo orden ya presente entre los opresores, 17:20-21 
Culminación: el día del Hijo del Hombre, 17:22-37 = Q 

4.12 El nuevo orden de Dios: justicia y liberación, 18:1-19:27 
Dos parábolas del nuevo orden, 18:1-14 

Un juez opresor y una viuda pobre, 18:1-8 

Un fariseo y un publicano marginado, 18:9-14 

Niños marginados, paradigmas del Nuevo Orden, 

Marcos 10:13-16 ) Lucas 18:15-17 

Paradigma original (Marcos): el joven rico, 


Marcos 10:17-31 ) Lucas 18:18-30 


Acercándose a Jericó: tercer anuncio de la pasión, 
Marcos 10:32-34 ) Lucas 18:31-34 

Señal del nuevo orden: un ciego sanado, 

Marcos 10:46-52 ) Lucas 18:35-43 

Nuevo paradigma para los ricos (Lucas): Zaqueo, 19:1-10 
Parábola, dinero: inversión, responsabilidad, 19:12-27 = Q 
5. Ministerio de denuncia profética en Jerusalén 
19:28-21:38 

5.1 Entrada: procesión pacífica de protesta, 

Marcos 11:1-11 ) Lucas 19:29-44 

5.2 Templo: expulsión no violenta de explotadores, 
Marcos 11:15-18 ) Lucas 19:45-48 

5.3 Tres preguntas de los opresores, 20:1-40 

1*, Desafío a la autoridad subversiva de Jesus, 

Marcos 11:27-33 ) Lucas 20:1-8 

Parábola de los viñadores homicidas, 

Marcos 12:1-12 ) Lucas 20:9-19 
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2°, Pregunta política capciosa: ¿tributo al César?, 


Marcos 12:13-17 ) Lucas 20:20-26 

3°, La ley del levirato, trampa teológica, 

Marcos 12:18-27 ) Lucas 20:27-40 

5.4 Estrategia proactiva: Jesús pregunta sobre David, 
Marcos 12:35-37 ) Lucas 20:41-44 

5.5 Dos enseñanzas sobre viudas (pobres y oprimidas), 
Marcos 12:38-44 ) Lucas 20:45- 21:4 

Escribas que oprimen a las viudas, Lucas 20:45-47 
La ofrenda (óbolo/monedita) de la viuda pobre, 21:1-4 
5.6 La ruina venidera de la ciudad opresora (70 d.C.), 
Marcos 13:1-23 ) Lucas 21:5-24 


5.7 La venida del Hijo del Hombre, Marcos 13:24-37 ) Lucas 21:25- 
38 


6. Conspiración, procesos judiciales, y muerte de Jesüs 
22:1-23:56 

6.1 Conspiración de las autoridades con Judas, 

Marcos 14:1-2, 10-11 ) Lucas 22:1-6 


6.2 La cena pascual, Marcos 14:12-17, 22-25 } Lucas 22:7-23 (24- 
30) 6.3 Enseñanzas finales, 22:21-38 


Anuncio de la traición de Judas, Marcos 14:18-21 ) Lucas 22:21-23 


Altercado entre los apóstoles, 22:24-30 [28-30 = Q] 


Anuncio de la negación de Pedro, Marcos 14:27-31 ) Lucas 22:31- 
34 


Nuevas órdenes: tome dinero y compre espada, 22:35-38 


6.4 Agonía y prendimiento de Jesús, Marcos 14:32-52 ) Lucas 
22:39-53 


6.5 Tres negaciones de Pedro, Marcos 14:54,66-72 ) Lucas 22:54- 
62 


6.6 1? proceso: Ante el Sanedrín, Marcos 14:53-72 ) Lucas 22:63- 
71 


6.7 2? proceso: Jesus ante Pilato, Marcos 15:1-5 } Lucas 23:1-5 
6.8 3? proceso: Jesüs ante Herodes, 23:6-12 


6.9 Proceso final: Otra vez ante Pilato, Marcos 15:6-15 } Lucas 
23:13-25 


6.10 Pena de muerte: Camino a la cruz, Marcos 15:20-23 } Lucas 
23:26-32 


6.11 Crucifixión y muerte, Marcos 15:24-38 ) Lucas 23:33-38, 44-46 
6.12 Gestos de solidaridad mutua: Jesús y el buen ladrón, 23:39-43 


6.13 El centurión, las mujeres, José de Arimatea (sepultura), 15:39- 
47 ) Lucas 23:47-56 


T. 


Después 


de 

la 

resurrección 

24:1-53 

7.1 Mujeres hallan vacío el sepulcro, Marcos 16:1-8 } Lucas 24:1-8 
7.2 Los apóstoles varones no les creen a las mujeres, 24:9-11 

7.3 Pedro en el sepulcro, 24:12 

7.4 Jesús aparece a dos discípulos en el camino a Emaús, 24:13-35 
7.5 Aparición a los discípulos, 24:36-43 

7.6 Últimas instrucciones, 24:44-49 

7.7 La ascensión, 24:50-53 
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Comentario 


Lucas, compañero de Pablo (Filemón 24), se llama "el médico 
amado" en la carta deuteropaulina a los Colosenses (4:14; cp. 2 
Timoteo 4:11). Su obra de dos tomos (Lucas y Hechos), constituye 
más de la cuarta parte de nuestro Nuevo Testamento (100 de 400 
páginas en algunas ediciones). Escribiendo hacia el 80 d.C. 
(probablemente en Grecia o Macedonia), Lucas utilizó a Marcos 
como fuente, pero también incorporó mucha de la enseñanza de 
Jesús procedente de una fuente primitiva (ca. 60 d.C.) llamada "Q" 


(del alemán "Quelle", fuente), que en general representa el texto que 
no viene de Marcos, que Lucas y Mateo tienen en común. 


Lucas, el único que no es judío entre los autores del Nuevo 
Testamento, dirige su obra a lectores educados, de cultura 
grecorromana (1:1-4), probablemente de Grecia y Macedonia 
(Hechos 16:9-10). 


Demuestra el significado de Jesús para toda la humanidad, pero 
especialmente para los pobres y oprimidos, los débiles y los 
discapacitados, las mujeres, las minorías sexuales y los 
menospreciados. 


Hace hincapié en la oración y el Espíritu Santo, que potencia y 
capacita a los débiles y oprimidos para cumplir los propósitos 
liberadores de Dios en la historia humana. 


1. Los pobres oprimidos y la justicia liberadora. Los estudios 
lexicológicos puntualizaron la especial atención de Lucas por los 
pobres ( ptochós, 10 veces, además de penichrós, 21:2; cp. ptochós 
cinco veces, cada una en Marcos y Mateo). Sin embargo, la 
ausencia de esas palabras en — Hechos plantea dudas. 


De los seis usos de ptochós en Lucas que no dependen de Marcos o 
de Q, cinco se encuentran en el relato del viaje a Jerusalén 
(9:51-19:27: 14:13, 21; 16:20, 22; 19:8). También 4:18-19 es 
particular a Lucas, que, después del bautismo, presenta una 
introducción programática al ministerio de Jesús con los pobres, 
débiles y oprimidos (Thomas Hanks 1983:5-53; 1992:V:417; Sharon 
Ringe 1985; Goss 2006:530-31). 


"El Espíritu del Señor está sobre mí, 


porque me ha ungido para anunciar a los pobres la buena nueva, me 
ha enviado a proclamar la liberación a los cautivos, 


y la vista a los ciegos, 


para poner en libertad a los oprimidos 


y proclamar el año favorable del Señor" ( = el año del jubileo, 
Levítico 25). 


Estudios anteriores presentaban a Lucas como el más "radical" de 
los Evangelios. Pero estudios recientes tienden a concluir que la 
fuente "Q" y Marcos reflejan una perspectiva más radical sobre los 
pobres y oprimidos. Pocos eruditos han apreciado debidamente la 
preocupación de Lucas por las 


"minorías inmorales", comúnmente marginadas por la sociedad: las 
prostitutas, los cobradores de impuestos, etc. (Lucas 7:34,37,39; cp. 
7:1-10 abajo en "3. Los marginados y las minorías sexuales”). 


El énfasis de Lucas sobre las dimensiones económicas del evangelio 
sólo se refleja parcialmente en los estudios lexicográficos del 
vocabulario explícito para los pobres (cp. 1:51-53; 3:10-14; 6:34-36; 
9:58; 11:41; 12:33; 14:12-14, 33). Ahora, esta concentración se 
entiende comúnmente como respuesta a la situación de una iglesia 
relativamente pobre (¿Cesarea/ Antioquía?) ca. 80 d.C., una iglesia 
enfrentada al ingreso de miembros pudientes y en peligro de 
sucumbir al "amor del dinero" característico de ciertos fariseos 
(16:14; Moxnes 1988:1-21). 


Lucas se dirige a una comunidad cristiana en ascenso económico y le 
presenta las enseñanzas de Jesús apropiadas para la crisis. W. 
Pilgrim (1981) analizó las enseñanzas de Lucas sobre la riqueza y la 
pobreza, y las redujo a tres categorías básicas: (1) total renuncia a 
las riquezas; (2) advertencias contra los peligros de la riqueza; y (3) 
el uso correcto de las riquezas. El ejemplo de Zaqueo ("Doy la mitad 
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mis posesiones a los pobres", 19:8; ver 3:10-14) es considerado 
actualmente el paradigma preferido de Lucas para las iglesias con 
nuevos "discípulos ricos". Desde el punto de vista de Marcos (10:21; 
el joven rico, de quien Jesús demandó todo), o de la fuente "Q" 
(procedente de profetas itinerantes que habían dejado esposas, 


casas y todo), el paradigma de Zaqueo puede parecer un poco tibio 
y bastante 


"conservador". Pero Lucas destaca también el año del jubileo (4:18- 
19; Lev. 25; Mateo 5:5; Sharon Ringe, 1985, 1995; y ahora ver René 
Krúger, Nota abajo). 


Luke Johnson (1977) concluye que en Lucas el dinero tiene una 
función simbólica vinculada con la aceptación o el rechazo de Jesús 
mismo. Es lógico, puesto que el acto de comprometerse con Jesús y 
con sus discípulos pobres, perseguidos muchas veces, puso en 
riesgo todas las posesiones, privilegios sociales y relaciones 
humanas. Como en los casos de los judíos y los homosexuales frente 
a la violencia nazi y el de las minorías sexuales en muchos países 
hoy, darse a conocer públicamente implica arriesgar todo lo que uno 
es y posee. 


Lucas nos es de particular ayuda para discernir la relación entre la 
opresión de los pobres y la justicia liberadora de Dios. La mayoría de 
los estudios recientes sobre este tema tienden a interpretar la Biblia 
desde las perspectivas elitistas de la filosofía grecorromana. Por lo 
general, tal acercamiento clásico solamente produce una propaganda 
mayoritaria a favor de un concepto de justicia como "ley y orden", 
que apoya un statu quo injusto. Sin embargo, aunque el Nuevo 
Testamento fue escrito en griego, el paradigma bíblico dominante del 
Éxodo sugiere que debemos partir de la experiencia de los 
oprimidos y entender la justicia como una praxis que los libera de la 
opresión. 


La parábola de la viuda importuna (Lucas 18:1-8) ejemplifica nuestro 
acercamiento alternativo. Jesús describe subversivamente al juez 
como un "opresor" ( 'adikías, injusto, v. 7), aunque para la sociedad 
este juez es un elemento fundamental del "sistema de justicia". La 
viuda pobre, que tal vez había perdido su casa a causa de los 
mecanismos comunes de la opresión (Lucas 20:47), reclama sin 
cesar la justicia liberadora: "¡Hazme justicia ( 'ekdíkesón me) contra 


mi opresor ( ‘antidikou)!"; 18:3; cp. vv. 5,7-8). La venida del Hijo del 
Hombre se entiende como la expresión decisiva de la justicia 
liberadora de Dios (18:6-8; ver Santiago 5:1-6). La justicia liberadora 
de Dios responde a la necesidad y a los gritos de los oprimidos, y 
conlleva la vindicación social de la verguenza implícita en la pobreza. 


La parábola siguiente, entonces, establece el contraste entre las 
oraciones del fariseo, presuntamente 


"justo", y las del publicano, despreciado y marginado (18:9-14). El 
fariseo "justo" vuelve a su casa marginado por el Dios liberador, 
mientras que el publicano "injusto" baja a su hogar "justificado" 
(18:14). 


Esta parábola nos obliga a reconocer que la justificación en el Nuevo 
Testamento implica la aceptación del marginado en la nueva 
comunidad inclusiva de los seguidores de Jesús (— Santiago, 
Gálatas, Romanos). 


Lucas contiene el mismo número de palabras con la raíz dik- 
(justicia) que Mateo (28 en total), pero, con los casos de esta raíz en 
Hechos (25), Lucas sería el autor del Nuevo Testamento que, 
después de Pablo, más emplea esta raíz (Lucas-Hechos, 53 en total; 
Pablo 114 + 25 en las cartas deuteropaulinas y pastorales). En 
Lucas-Hechos, 19 de los 53 casos son de palabras con el alfa 
privativo, que da el sentido de /n justicia. En Lucas 4:18-19, sin 
embargo, cuando Jesús habla de la "opresión", el griego emplea otro 
término: "habiendo sido aplastados" ( tethrausménous). En los 
Hechos, especialmente, el verbo dikaióo significa "liberar": "por 
medio de Jesús todos los que creen quedan liberados de todo 
aquello de lo que no pudieron alcanzar liberación bajo la ley de 
Moisés" (13:39). Cuando tomamos nuestras pistas lingüísticas del 
paradigma del Éxodo y partimos de la experiencia de los oprimidos, 
podemos reconocer que la "justicia" en la Biblia, bien entendida, es la 
justicia liberadora y que la "justificación" conlleva la vindicación social 


de los marginados y su inclusión en la nueva comunidad ( Æ 
Romanos). 
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2. Mujeres. Lucas contiene un número mayor de referencias a 
mujeres que los otros Evangelios, 42 en total (sólo seis referentes a 
mujeres casadas), de las cuales 23 son únicas de Lucas [= "L"] (las 
demás son tomadas de Marcos o Q [en común con Mateo]). Muchas 
de esas mujeres son pobres y Lucas incluye más referencias a 
viudas (7) que los otros Evangelios (2:37; 4:25-26; 7:12; 18:3,5; 
20:47; 21:2-3; ver 8:19-21 y 24:10; Bonnie Thurston:1989; — 1 
Timoteo 5). Por eso, tradicionalmente Lucas ha sido considerado el 
Evangelio que apoya más a las mujeres en su lucha por la liberación 
y la justicia. Sin embargo, recientemente algunas eruditas han 
negado que las intenciones de Lucas fueran tan laudables. 


Jane Schaberg concluye que Lucas busca darles a las mujeres 
pasivas modelos de sumisión, agradecimiento y dedicación a la 
oración, mientras apoya el liderazgo de los varones (1992:275). 


Schaberg señala que Lucas omite el relato de Marcos (7:24-30), 
donde una mujer gentil le gana una polémica a Jesús, y tampoco 
incluye un relato como Juan 4, donde la Samaritana inicia una misión 
con los gentiles. Además, la genealogía de Jesüs en Lucas (3:23-38) 
se extiende hasta Adán (abarcando a toda la humanidad), pero no 
incluye mujeres, como lo hace Mateo (1:1-16). Lucas ignora a las 
mujeres como "discípulos", y de hecho habla de "discípulos" como 
los que abandonan a sus esposas para proclamar el evangelio (Luc 
14:26; 18:29). En la parábola de la gran cena, solamente en la 
versión de Lucas un hombre da como excusa "Acabo de casarme y 
no puedo ir" (14:20). Las mujeres acomodadas que acompañan a 
Jesus ayudan a pagar los gastos de los varones, pero carecen de un 
ministerio propio (8:1-3). En — Hechos, donde la perspectiva de 
Lucas es más patente, el interés en las mujeres es muy reducido. 


Por otro lado, Lucas manifiesta justicia en favor de las mujeres con 
su técnica literaria de presentar relatos apareados que hablan de 
varones, seguidos por relatos que hablan de mujeres: un hombre 
siembra un grano de mostaza, y una mujer toma levadura (13:18-21, 
Q); un hombre busca la oveja perdida y una mujer busca una moneda 
perdida (15:4-10 [L]); ver también 7:12 con 8:42, 13:10-17 con 14:1- 
6, 6:12-19 


con 8:1-3). Aunque Juan describe a María y Marta menos pasivas 
(11:1-45; 12:1-8), muchos han visto en la presentación que Lucas 
(10:38-42) hace de María (escuchando, sentada a los pies de Jesús) 
el reclamo ante el derecho masculino a una educación teológica, en 
lugar de la marginación en tareas domésticas abrumadoras. Ver 
también las mujeres testigos de la resurrección (Goss 2006:554). 


3. Los marginados y las minorías sexuales. Inmediatamente 
después del Sermón del Llano/ Monte, Lucas coloca un relato algo 
sorprendente (7:1-10 // Mateo 8:5-13): un centurión romano 
(comandante de 100 soldados), pide a Jesús que sane a su "muy 
querido" esclavo (griego doulos, Lucas 7:2-3,8,10; pero 


"niño/esclavo", griego país en 7:7; Æ Mateo). Jesús ofreció ir hasta 
la casa del centurión, quien declinó el ofrecimiento. Fue entonces 
que, con una palabra, Jesús sanó al joven desde lejos. Ante la 
carencia de esposas, tales militares romanos tomaban a un joven 
esclavo como amante. A la luz de tales prácticas comunes de estos 
soldados, la relación se entiende mejor como una relación sexual (ver 
bajo Æ Mateo: Tom Horner 1978:122, 143; Gerd Theissen 
1986/87:106; Donald Mader 1992; Michael Gray-Fow 1986; James 
E. Miller 1997; Jennings 2003:131-44; Goss 2006:537-38). Jesús 
sana al esclavo a distancia, sin averiguar sobre la relación o procurar 
romperla. 


En Lucas, el orden de este relato, después del Sermón (6:17-49), es 
apropiado, pues el centurión está caracterizado: 


* Por la compasión y amor por su esclavo (Lucas 7:2-3; cp. 6:36) y 
por su fe excepcional (7:7, 9); 


* Por la humildad ("no soy digno", Lucas 7:6; cp. 6:20 // Mateo 5:3); 


* En el Sermón, Jesús había enseñado el amor por los enemigos 
(Lucas 6:27-36; ver el centurión del ejercito de ocupación); 


* Por no juzgar (6:37-42); ver la xenofobia y homofobia dominantes 
en la cultura judía; 


* Por construir la vida sobre las palabras de Jesus (Lucas 6:46-49; 
que obviamente no implica obedecer todas las leyes de Moisés); 
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* Por dar buen fruto como un buen árbol (6:43-45). Sólo Lucas nos 
deja saber que el centurión había patrocinado la construcción de la 
sinagoga en Cafernaüm para los judíos (7:5); en 1968 los 
arqueólogos encontraron que el lado norte de la casa grande de 
Simón Pedro estuvo bajo el balcón de la sinagoga (Virgilio Corbo 
1992). 


Es la ünica narración completa de un milagro procedente de Q (cp. la 
breve mención de otro en Lucas 11:14-15 // Mateo 12:22-24). Este 
hecho, junto con su lugar prominente en Lucas (inmediatamente 
después del Sermón en el Llano), hace patente la gran importancia 
del relato tanto para Lucas como para su fuente Q. Puesto que Q 
representa tradiciones conservadas por profetas carismáticos 
itinerantes, que habían abandonado su hogar para proclamar el 
mensaje de Jesüs, podemos apreciar por qué era tan importante 
este relato para ellos. Por lo general estos profetas, como Lucas y 
Pablo, viajaban sin cónyuge (Lucas 14:26; 18:29) en parejas de igual 
sexo. En una cultura patriarcal que insistió en la necesidad de 
casarse y producir herederos, y donde por siglos mucha literatura 
judía se había burlado de los griegos y romanos y los había criticado 
por su tolerancia de ciertas relaciones homoeróticas, es seguro que 


estos profetas itinerantes, que criticaron fuertemente las culturas 
dominantes (Lucas 3:7-14, etc.), habían recibido mucha burla por su 
condición de minorías sexuales y su falta de masculinidad (6:22-23; 
Æ 


Mateo 5:22). Conservaron, entonces, este relato que nos hace 
recordar que la masculinidad (un 


"centurión" del imperio dominante) y la ternura e intimidad con alguien 
de igual sexo (su esclavo "muy querido") pueden ser compatibles y 
que Jesús los aprobó y los aceptó por causa de la fe excepcional del 
centurión — tal vez a pesar de la falta de conformidad con un par de 
leyes de Levítico (18:22 y 20:13, que prohibieron el sexo anal entre 
varones sin preservativos) y una larga tradición homofóbica judía. 


No obstante la tradición homofóbica, en el judaísmo siempre existía 
cierta diversidad. En Lucas (solamente) Jesüs habla de dos varones 
"en una cama" (17:34-35). Mateo (24:40), sin embargo (¿con un 
toque de censura eclesiástica?), sustituye " campo" por "cama". Para 
evitar el "problema" en Lucas de dos varones en una cama, algunos 
ahora preferirían traducir la palabra griega klínes por "lecho" ("sobre 
el cual los comensales se tendían para cenar"; inglés: "dining 
couch"). Pero es dudoso si este sentido ocurre en el Nuevo 
Testamento (solamente en algunos manuscritos de Marcos 7:4; cp. 
"cama/lecho", para dormir o descansar, en Lucas 5:18 // Mateo 9:2, 
6; Lucas 8:16; Marcos 4:21; 7:30; Apoc 2:22). Además, Qohelet (El 
Eclesiastés) había recomendado la práctica (Ecles. 4:11; ver Darrell 
Bock 1996: 1436-37; también el padre en la cama con sus hijos, 
Lucas 11:7). 


Solamente Lucas y Mateo narran el nacimiento de Jesús, y 
tradicionalmente Lucas se entiende como enseñando el nacimiento 
virginal de Jesüs. Sin embargo, para algunos eruditos, las palabras 
de Lucas en 1:35-37 dejan abierta la posibilidad de que José sea el 
padre; otros piensan que la aparente exclusión de José en 3:23 
señalaría que María sufrió una violación sexual, tal vez por parte del 


ejército de ocupación romano. Argumentan que tal interpretación 
cabe bien con las palabras sobre la espada que penetraría el 
corazón de María (2:35) y con el sangriento relato en Mateo de la 
matanza de niños por las tropas de Herodes (Mateo 2:16-18). 
Tradicionalmente las iglesias han entendido el vientre virginal como un 
milagro paralelo con la tumba vacía de Jesús resucitado. Pero, en un 
Evangelio que nos muestra que la crucifixión de Jesús concluyó en su 
resurrección, dicen estos estudiosos, ¿no sería más apropiado ver 
un triunfo del Espíritu de Dios, al sacar un niño "santo" (no "ilegítimo" 
de la experiencia de violación sexual? Una experiencia de violación 
sexual sufrida por María también podría explicar mejor sus palabras 
indignadas y militantes contra los opresores de su pueblo (Lucas 
1:51-53). Las otras mujeres en Lucas 1-2 pueden ser más 
tradicionales y algo pasivas (Isabel, madre de Juan [1:23-25, 39-45]; 
Ana, la viuda profetisa en el templo [2:36-38]) -¡pero no María, la 
indignada profetisa militante! (Goss 2006:526-29; Althaus-Reid 
2001:39-73). Tal interpretación dejaría solamente a Mateo (1:20-23) 
narrando un nacimiento virginal, pero, especialmente en el caso de 
este Evangelio, muchos entienden que el autor incluye varios 
elementos de midrash (elaboraciones no históricas; — Mateo, 
género). 
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En gran parte, la interpretación de Lucas sobre las mujeres depende 
de textos donde la mujer representa una minoría sexual (Goss 
2006:535-36; Moxnes 2003:100). Muy explícito es el relato de la 
unción de Jesüs por María en los otros tres Evangelios poco antes 
de la crucifixión (Marcos 14:3-9 // Mateo 26:6-13; cp Juan 12:1-8). 
Pero en Lucas la unción ocurre mucho antes (7:36-50), en la casa del 
fariseo Simón, hecha por una prostituta anónima ("pecadora"). Lucas 
coloca su relato como ilustración de la práctica de Jesus de ser 
"amigo de publicanos y prostitutas [pecadores]" (7:34), e 
inmediatamente después nombra a María Magdalena (8: 1-3, 
¿también prostituta? — Mateo) entre las mujeres acomodadas que 
apoyaron económicamente al ministerio. Fuese o no prostituta, María 


Magdalena sería la primera evangelista, cuando informa a los 
varones apóstoles la buena noticia de la resurrección (Lucas 24:10). 
Lucas continúa relatando la aparición de Jesús, no a una pareja 
heterosexual, sino a un par de varones que viajaban juntos hacia su 
pueblo Emaús (24:13-35; Goss 2006:545-547). Si aceptamos la 
interpretación tradicional del nacimiento virginal de Jesús, María 
experimentó la marginación vergonzosa de las minorías sexuales 
(embarazada antes de casarse, después viuda), amenazada con la 
pena de muerte según la ley de Moisés por tener un hijo que no 
pertenecía a José. Las "familias" patriarcales tradicionales brillan por 
su ausencia en este Evangelio. Además de los 75 varones 
procreadores de la genealogía (3:23-38), los siete matrimonios son: 


* los padres de Juan el Bautista (Isabel y Zacarías); 


* los padres de Jesús (María y José; ver María en 1:26-56; 2:1-52; 
8:19-21; 24:10); 


* Herodes y Herodías (3:19-20, una relación incestuosa y adultera); 
* |a suegra de Pedro (4:38-39); 


* Pedro (con una esposa jamás nombrada en el Nuevo Testamento; 1 
Cor. 9:5); 


* Juana, esposa de Cusa, un administrador de Herodes (8:3, 
separada de su marido; 24:10); 


* Jairo con su esposa e hija resucitada (8:40-42, 49-56). 


En Lucas, además de las personas enfermas o discapacitadas, 
aparecen las que carecen de cónyuge: Teófilo (1:1-4), Juan el 
Bautista (3:1-22), los pastores (2:8-20); Simeón (2:25-35); Ana 
(2:36-38, viuda); Jesús mismo (3:21-24:53) con sus doce apóstoles, 
excepto Pedro (5:27-32; 6:12-16); Simeón el Fariseo y la mujer 
pecadora (7:36-50, esp. vv. 44-46); el exorcista (9:49-50); tres que 
ofrecieron ser discípulos (9:57-62); los setenta (10:1-20); Marta y 


María (10:38-42); dos fariseos huéspedes (11:37-54; 14:1-15); el 
hermano sin herencia (12:13-21); niños sin padres (18:15-17); el 
joven rico (18:18-30); Zaqueo (19:1-10); la pobre viuda (21:1-4); un 
varón afeminado (22:10, que lleva un cántaro de agua, algo propio de 
mujeres); dos ladrones crucificados (23:33,39-43); un centurión 
(23:47); José de Arimatea (23:50-54); las tres mujeres de Galilea 
(23:49,55-56; 24:10); y los dos discípulos de Emaús (24:13-35). 


En Lucas, este ambiente de minorías sexuales también está reflejado 
en las parábolas de Jesús. En Lucas 15 la primera parábola habla de 
una mujer soltera que llama a sus amigas y vecinas (no al esposo) 
para compartir su gozo sobre la moneda encontrada (15:8-10). La 
segunda (15:4-7) describe un pastor que comparte su gozo con sus 
amigos y vecinos (no con la esposa). En la casa patriarcal más 
famosa de Lucas, la del "hijo pródigo", no aparece ninguna madre 
-solamente varones (15:11-32). Además, el hijo mayor tal vez acusa 
a su hermano de ser gay y de haber malgastado su herencia con 
“prostitutos” 


( pornon, genitivo plural ), pues en este caso la forma griega es 
idéntica para prostitutos o prostitutas (todas las traducciones revelan 
su heterosexismo al traducir “rameras/prostitutas”). En "el buen 
samaritano" (10:29-37) tampoco aparece una casa patriarcal, sino 
comerciantes itinerantes acostumbrados a hospedarse en posadas 
de dudosa reputación. El rico en el infierno quiere despachar al pobre 
Lázaro para advertir a sus cinco hermanos (16:28), pero o no tiene 
esposa o no le preocupa. El terrateniente espera que su esclavo, no 
su esposa, le prepare la cena (17:7-10). Ver también al mayordomo 
astuto, sin familia (16:1-8). Obviamente el soltero Lucas, compañero 
de Pablo, presenta a un Jesús que se mueve mayormente en un 
ambiente de personas sin cónyuges, no en la sociedad de las casas 
patriarcales. 


9 


4. Solidaridad con los enfermos y los discapacitados. Al vincular 
a los discapacitados y enfermos con la pobreza, Lucas señala estos 
factores como causa común de la pobreza (4:18-19; 7:21-22; 14:12- 
14, 21). 


Por ejemplo, Lucas se refiere con más frecuencia a las personas 
discapacitadas que son invidentes y hace seis referencias a 
personas ciegas, relacionando la ceguera con la pobreza (4:18; 7:21- 
22; 14:12-14, 21; 18:35-43; cp. 6:39-42; 8:10; 24:16, 31; Hanks 
1982:162; 1983:111). Así, al acercarse a Jericó, Jesús encontró "un 
ciego sentado junto al camino pidiendo limosna" (18:35). Si el autor 
de Lucas es "el médico amado" (Colosenses 4:14), compañero de 
Pablo (Film. 24; 2 Tim. 4:11; — Hechos), el Evangelio muestra 
especial interés en la solidaridad de Jesús con los enfermos y su 
capacidad de curarlos (— Marcos). Es significativo que Lucas 8:43 
no carece de la crítica a los médicos mencionada en Marcos (5:26) y 
que únicamente Lucas cita el proverbio "Médico, cúrate a ti mismo" 
(4:23). Algunas investigaciones del siglo XIX concluyeron que Lucas 
utilizó términos médicos técnicos, pero es más común ahora concluir 
que el vocabulario médico de Lucas solamente representa lo 
esperado de un autor griego culto. En Lucas la incredulidad puede 
provocar una enfermedad (1:20) y la curación de la enfermedad 
constituye una dimensión de la "salvación" que viene por la fe (6:9; 
7:50; 8:12, 48,50; 17:19; 18:42). Para elucidar la óptica de Lucas 
sobre este tema, agruparemos los textos pertinentes en tres 
categorías: 


4.1. "Q". En Lucas, el único relato de una curación procedente de la 
fuente más antigua (Q, en común con Mateo) es la curación del 
esclavo del centurión (7:1-10 // Mateo 8:5-13 — arriba). Por ser el 
único milagro conservado de la fuente Q y por estar colocado como 
el primer milagro (en Lucas; cp. 


segundo en Mateo) después del Sermón del Llano ("del Monte" en 
Mateo), era un relato de importancia paradigmática para Lucas y 


Mateo. Además de este relato de curación y la brizna en el ojo (6:41- 
42 ll 


Mateo 7:3-5), también de la fuente "Q", podemos notar otras 
referencias a las enfermedades en: 


* el resumen de las manifestaciones del reino (7:18-23 // Mateo 11:2- 
6); 


* el envío de los 70 a curar (10:9,17-20 // Mateo 10:7-8); 


* la parábola del demonio que vuelve con siete más (11:24-26 // 
Mateo 12:43-45); 


* los invitados en la parábola de la gran fiesta (14:15-24 // Mateo 
22:1-14); 


* el gran efecto del ojo sano o enfermo (11:34-36 // Mateo 6:22-23). 


4.2. "L". De significado particular son las referencias a los enfermos 
y las curaciones que ocurren solamente en Lucas (L, especialmente 
en Lucas 9:51-21:38). En los primeros capítulos (1:1-4:30): 


* Sólo Lucas sefiala que Isabel era "estéril" (1:7) y que Zacarías 
quedó "mudo" por incredulidad (1:20, 22), pero al nacer Juan el 
Bautista, Zacarías pudo hablar de nuevo (1:64). 


* Sólo Lucas narra la intención de Jesús en su ministerio de 
proclamar buenas nuevas a los pobres y de restaurar la vista a los 
ciegos (4:18-19, citando Isaías 61:1-2); cp. el leproso Naamán 
(4:27) y el hambre de la viuda (4:24-26). 


En 4:31-9:50, Lucas adapta relatos de curaciones tomados de 
Marcos; solamente el relato de la resurrección del hijo de la viuda de 
Naín (7:11-17) es propio de Lucas (cp. el exorcismo de María 
Magdalena, 8:1-3). 


Sin embargo, en 9:51-21:38, Lucas incluye tres relatos propios de 
curaciones: 


* la mujer jorobada/encorvada (13:10-17), 

* el hombre hidrópico (14:1-6), y 

* los diez leprosos, con sólo el samaritano agradecido (17:11-19). 
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También es propia de Lucas la parábola del buen samaritano (10:29- 
37), quien logra la restauración de la víctima de la violencia con una 
solidaridad paradigmática y medios comunes de la medicina (aceite, 
vino, descanso), sin mencionar la oración. Cp. el ciego que guía a 
otro ciego (6:39), los invitados a una cena (14:12-14), las llagas del 
pobre Lázaro (16:20-22). Sólo Lucas narra que Jesús restauró la 
oreja del esclavo del sumo sacerdote que Pedro había cortado 
durante el prendimiento de Jesús (22:51) y que después de la 
resurrección Jesús abre los ojos de los discípulos en Emaús 
(24:16,31). 


4.3. De Marcos. Se nota especialmente en 4:14-9:50, pero casi 
todas las curaciones mencionadas en Lucas proceden de su fuente 
Marcos y el hecho que Lucas incluye escrupulosamente los diez 
relatos narrados por Marcos señala que comparte con este 
evangelista su aprecio por la solidaridad de Jesús con los enfermos y 
discapacitados: 


4:33-37 // Marcos 1:23-28 
exorcismo del endemoniado en la sinagoga de Cafarnaum 
4:38-39 // Marcos 1:29-31 


curación de la suegra de Simón Pedro ("reprendió a la fiebre") 5:12- 
16 // Marcos 1:40-45 


limpieza de un leproso 

5:17-26 // Marcos 2:1-12 

curación de un paralítico 

6:6-11 // Marcos 3:1-6 

curación del hombre de la mano seca 
8:26-39 // Marcos 5:1-20 

exorcismo del endemoniado de Gerasa 
8:40-56 // Marcos 5:21-43 

curación de una mujer con flujo + resurrección de la hija de 
Jairo 

9:37-43 // Marcos 9:14-27 

exorcismo del hijo endemoniado (epiléptico) 
18:35-43 // Marcos 10:46-52 

curación de un mendigo ciego 


De los relatos de curaciones en Marcos, Lucas deja solamente tres 
sin incorporar: Marcos 7:24-30 ( // Mateo 15:21-28) 


curación de la hija de una sirofenicia 
Marcos 7:31-37 (cp. Mateo 15:29-31) 
curación de un tartamudo sordo 


Marcos 


8:22-26 
curación 


(por 
etapas) del ciego de Betsaida (con 
saliva) 


Además de relatos de curaciones, Lucas adopta de Marcos otras 
referencias a los enfermos y discapacitados: numerosas curaciones 
(4:40-41 // Marcos 1:32-34), multitudes (6:17-19 // Marcos 3:7-12), 
la comisión de los doce (9:1-2 // Marcos 3:13-15; 6:7); oídos y ojos 
cerrados (8:8,10,18 // Marcos 4:9, 13, 24-25; y el exorcista aislado 
(9:49-50 // Marcos 9:38-41). Cp. las otras listas generales (Lucas 
5:15-16; 6:17-19; 9:1, 6, 17). 


4.4. Resumen: Los textos sobre enfermos y discapacitados se 
resumen así en Lucas: 


e Endemoniados, nueve veces (4:31-37, 40-41; 6:17-19; 7:21; 8:1-3, 
26-39; 9:37-43, 49-50; 13:32). 


El muchacho "endemoniado" que los discípulos no pudieron sanar 
(9:37-43) tenía síntomas de ser 


"epiléptico" (BJ3, Lucas 9:37, título). Como el caso de Isabel, 
considerada "estéril" (1:7), la perspectiva de las Escrituras puede 
pareer precientífica para el lector moderno. 


* Ciegos, seis veces (4:18; 7:21-22; 14:12-14,21: 18:35-45) con 
indicación de la pobreza que resulta; cp. 6:39-42; 8:10; 24:16,31. 


* Leprosos, cuatro veces (4:27; 5:12-16; 7:21-22; 17:11-19). 
"Inmundos" y marginados, según la ley, su curación siempre se 
describe como una "purificación", no un exorcismo. 


* Cojos, tres veces (en las listas: 7:22; 14:13, 21). 
11 


* Sordos, oreja cortada, dos veces (7:21-22; 22:49-51, la oreja del 
esclavo); cp. 8:8; 14:35. 


* Lisiados, dos veces (en las listas: 14:13, 21). 


e Resurrecciones, dos veces (7:11-17; y en la lista, 7:22; ver también 
a Jesús resucitado, Lucas 24). 


Para otras siete categorías, Lucas solamente da un ejemplo: una 
persona muda (1:20,22,64); con fiebre (4:38-39); paralítico (5:17- 
26); de mano seca (6:6-11); el esclavo moribundo del centurión (7:1- 
10; cp. // 


Mateo 8:6, "paralítico"); una jorobada (13:10-17); un hombre con 
hidropesía (14:1-6). 


Categorías de personas carentes de salud. Las personas 
mencionadas en Lucas que necesitaban curación se pueden agrupar 
utilizando otros factores (* indica individuos): Cinco POBRES (la 
enfermedad/discapacidad como causa de la pobreza): 


* 4:18-19 

pobres, cautivos, ciegos, oprimidos; 
e *7:1-10 

el esclavo del centurión; 

e *7:11-17 el hijo de la viuda de Nain; 
e 7:21-22 


ciegos, cojos, leprosos, sordos, muertos, pobres; 


* *8:43-48 la mujer con hemorragias (su pobreza señalada en 
Marcos 5:26); 


* 14:12-14 pobres, lisiados, cojos, ciegos; 

* 14:15-24 pobres, lisiados, ciegos, cojos; 

e *18:35-43 un mendigo ciego; 

e *22:51 (L; cp. Marcos 14:47) el esclavo del sumo sacerdote. 
Cuatro MUJERES (todas minorías sexuales): 


* *4:38-39 la suegra de Simón Pedro (¿viuda/divorciada?, pues vive 
con Pedro); 


e *8:1-3 Maria 

Magdalena; 

* *8:43-48 la mujer con hemorragias (ver arriba, pobres); 
e *13:10-17 la mujer jorobada; 

cp. 7:11-17 el hijo de la viuda de Naín. 

Tres NINOS/NINAS, JÓVENES: 

e *7:11-17 el hijo de la viuda de Nain (ver bajo pobres y mujeres); 
* *8:40-42, 49-56 la hija de Jairo (ver su esposa, 8:51); 

* *9:32-43a el hijo endemoniado (epiléptico). 

Dieciséis MINORÍAS SEXUALES: 

Tres 


MUJERES 


e *8:1-3 

María Magdalena; 

e *8:43-48 

la mujer con hemorragias (ver bajo pobres); 

e *13:10-17 la 

mujer 

jorobada; 

cp. 7:11-17, el hijo de la viuda de Naín (ver bajo pobres). 
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Trece 

VARONES (tres pobres, ver arriba) 

* *4:27 (L) Naamán, el sirio leproso (purificado por el profeta Eliseo); 


* *4:33-37 // Marcos 1:23-28 el endemoniado en la sinagoga de 
Cafarnaüm; 


e *5:12-16 // Marcos 1:40-45 // Mateo 8:1-4 un leproso purificado; 
e *5:17-26 // Marcos 2:1-12 // Mateo 9:1-8 

el paralítico (llevado por 4 amigos); 

e *6:6-11 // Marcos 3:1-6 // Mateo 12:9-14 

el hombre de la mano seca; 


e *7:1-10 (Q: // Mateo 8:5-13) 


el esclavo del centurión (ver arriba, pobres); 

e *8:26-39 // Marcos 5:1-20 // Mateo 8:28-34 

el/los endemoniado(s) de Gerasa; 

e *11:14-23 // Mateo 12:22-30; cp. Marcos 3:22-27 
exorcismo de un mudo; 

e *14:1-6 (L) 

el hombre hidrópico; 

e *17:11-19 (L) los diez leprosos, con sólo el samaritano agradecido; 
e *18:35-43 // Marcos 10:46-52 [// Mateo 9:27-31 y 20:29-34] 
el [los] ciego[s] 

(ver arriba, pobres); 


e *22:51 (L; cp. Marcos 14:47) el esclavo del sumo sacerdote (ver 
bajo pobres); 


e *24:16,31 (L) dos discípulos de Emaús. 


Es notable que algunos varones solteros de Marcos y Lucas 
aparezcan en Mateo como parejas de varones (ver dos 
endemoniados, 8:28-34; dos ciegos dos veces (!) 9:27-31 // 20:29- 
34). Además, Mateo (únicamente) nombra a los doce apóstoles en 
pares (10:2-4); sólo Marcos señala que Jesús envió a los doce de 
dos en dos (6:7) y sólo Lucas añade que los 70 fueron enviados 
también de dos en dos (10:1). 


Como es de esperar en el Evangelio donde Jesús manda que sus 
discípulos abandonen a sus esposas (Lucas 14:26; 18:29), en las 
narraciones de curaciones hay pocas referencias a matrimonios: 


solamente los padres de Juan el Bautista (Lucas 1:5-25) y Jairo con 
su esposa e hija (8:40-42, 49-56). 


5. ¿Antisemitismo en Lucas? Por ser Lucas el único autor no judío 
en el Nuevo Testamento, los estudios modernos después del 
holocausto nazi se preocupan mucho por los textos que por siglos 
fomentaron la violencia contra los judíos. Lucas parece atribuir mayor 
culpa por la crucifixión a ciertos judíos y menor a los gobernantes 
romanos (22:54; 23:23-26; 24:20; cf. 11:47-51; 13:34; 19:39-44). De 
todos modos, urge tener muy presente el peligro que representan 
tales textos en iglesias poderosas y en culturas y países con historia 
de violencia contra los judíos. Tales peligros preocupan tanto a Jane 
Schaberg que sugiere que leamos a Lucas como "oponente 
formidable" y no como aliado (1992:291). Por lo menos, es 
apropiada una lectura menos simplista y más dialéctica, pues el 
Jesús presentado por Lucas no vino para cerrar nuestra mente con 
estrechos dogmas, sino para abrirla (Lucas 24:45). 
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Nota: René Krüger sobre los pobres en Lucas-Hechos 


"La conversión del bolsillo: La isotopía económica en el 
Evangelio de Lucas”. RIBLA 30. 


San José, Costa Rica: DEI/RECU, 1998, 98-128. 


En el estudio más profundo sobre el tema hasta la fecha, René 
Krúger analiza la enseñanza de Lucas sobre los pobres bajo tres 
temas: 


* El abismo entre pobres y ricos y que refleja en la conflictividad; 


* La conjunción de Jesús con los pobres y el juicio sobre los ricos 
egoístas; 


* La praxis comunitaria de compartir. 


“Lo decisivo es que la mayoría absoluta de las menciones de pobres 
y de ricos tiene carácter conflictivo y oposicional. En última instancia, 
todas las referencias a pobres y de ricos contienen ese elemento. Es 
decir, se oponer” (1998:106; cp. la lucha de clases en la ideología 
marxista). 


“En América Latina ha adquirido derecho de piso y hasta prestigio la 
fórmula ‘opción’ (preferencial) por los pobres”... Desde una posición 
social ubicada a cierta distancia de los realmente pobres, 
paupérrimos, carenciados y excluidos, lógicamente se impone hablar 
de “opción por los pobres’. Pero la cosa es distinta si hablan los 
mismos pobres: su propia situación, su sufrimiento, su praxis 
cotidiana, su vivencia no son opción sin crudo dolor... Se ha de 
sustituir el lema ‘opción de Jesus por los pobres’ por el de 
“solidaridad de Jesus con los suyos” o ‘con los pobres”. Jesús no opta 
por los pobres, ya que él mismo es pobre; sino que se convierte en 
portavoz, expresión, voz de los pobres. Es por ello que empleamos el 
término semiótico conjunción, un sujeto pobre se pone en unión con 
otros sujetos pobres” (1998:108). 


Si preguntamos en cuanto a la causa de la pobreza, según Lucas, “El 
pobre es pobre porque el rico se hizo rico, y el rico es rico porque el 
pobre llegó a ser pobre” (1998:119-20). Mientras que el mundo habla 
sin cesar del “problema de la pobreza / los pobres”, Jesús y los 
profetas hablan del problema de los ricos y sus posesiones 
excesivas. 


El texto donde Zaqueo ofrece dar solamente la mitad de sus 
posesiones a los pobres (Lucas 19:1-10), por muchos años ha sido 
interpretado como un paradigma "más suave” que el del joven rico 
(Marcos y textos 


//). Krüger señala, sin embargo, que “Zaqueo no puede renunciar de 
inmediato a la totalidad de sus bienes, ya que necesita la mitad de 
los mismos para reparar los daños y las injusticias que cometió 
(1998:124; cf. Hanks 1992: 417 y fuentes citadas). 


Para su análisis de los textos en Lucas que refieren a la esfera 
económica (pobres y ricos), Krúger emplea el concepto semiótico de 
“Isotopía” que es “un plano o una línea de sentido compuesta por las 
relaciones coherentes, tanto en el ámbito conjuntivo (de uniones) 
como disyuntivo (de oposiciones), que establecen entre sí los 
múltiples elementos narrativos pertenecientes a una misma 
dimensión" (1998:101). 
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Pobres 

Ricos 

1:48 L Ha mirado...la humillación/bajeza 
52 L 

Quitó de los tronos a los poderosos 

52 L Exaltó a los humildes 

53 L A los hambrientos colmó de bienes 
53 L 

A los ricos envió vacíos 

3:11 L/F? 

El que tiene dos túnicas 

11 L/F? De al que no tiene 

4:18 Lc/Isa Dar buenas nuevas a los pobres 


6:20 F Bienaventurados ustedes los pobres 


21 F B. los que ahora tienen hambre 

21 F B. los que ahora lloren 

22 F B. los que son perseguidos 

24 L/F 

Ay de Ustedes, ricos 

25 L/F 

Ay de Ustedes, que ahora están saciados 
25 L/F 

Ay de Ustedes, que ahora se ríen 

26 L/F 

Ay, adulados 

7:22 F A los pobres es anunciado el Evangelio 
8:14 Mc 

Abogados por los afanes y las riquezas 
12:16 

L Cierto 

hombre 

rico 

21 Lc 


El que hace para sí tesoro 


14:12 

L No 

llames 

a 

vecinos 

ricos 

13 L Llama a los pobres etc. 

21 L Trae acá a los pobres, etc 

24 L 

Ninguno de aquellos hombres cenará 
16:1 L 

Había un hombre rico 

16:19 L 

Había un hombre rico 

20 L Había también un pobre, llamado Lázaro 
21 L Ansiaba saciarse 

21L 

de lo que caía de la mesa del rico 
22 L Murió el pobre 


22 L 


Murió también el rico 

18:22 Mc Reparte entre los pobres 

23 Mc 

Se puso muy triste, porque era muy rico 

25 Mc 

¡Cuan difícilmente entrarán en el Reino 

19:2 

L Zaqueo 

era 

rico 

8 L La mitad de mis bienes doy a los pobres 
21:1 Mc 

Vio a los ricos 

2 Mc Vio también a una viuda muy pobre 

3 Mc Esta viuda pobre echó más que todos 
4 Mc 

Todos aquellos echaron de lo que les sobra 
4 Mc Ésta, en su pobreza echó todo el sustento 


que tenía 


F = Fuente de los Dichos (*Q” = Quelle, fuente, alemán) común a 
Lucas y Mateo, 60 dC 


Mc = material incorporado del evangelio de Marcos, 69-70 dC 
L = material peculiar a Lucas, 80 dC 
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Lucas está preocupado con el poder, con los intercambios enérgicos 
entre el centro y la periferia—ricos y pobres, urbana y rural, judíos y 
gentiles, el Templo de Jerusalén y la tierra de Israel, Roma y las 
colonias del imperio. Además la perspectiva de Lucas-Hechos es 
universal (Hechos 1:8) pero también multicultural (Hechos 2:5-13). 
Por lo tanto la obra de Lucas reclamaría un análisis postcolonial, 
pero tal vez debido a la ambigüedad de la postura política y 
económica de Lucas, pocos lo han intentado. Biblistas talentosos han 
interpretado a Lucas-Hechos como una obra radicalmente 
subversiva, mientras que otros, igualmente capaces han concluido 
que Lucas es un astuto abogado de la acomodación a las fuerzas del 
imperialismo y el colonialismo. Exploramos las posibilidades de leer 
Lucas-Hechos como ejemplo de literatura postcolonial precisamente 
debido a sus ambigüedades y ambivalencias. 


1 Lucas-Hechos e Imperio: Colaboración versus Resistencia. 


1.1 Roma y sus Agentes Políticos. Mucho más que los otros 
Evangelistas, Lucas se preocupa por colocar la historia de Jesus y 
sus seguidores dentro del contexto político de Roma y Judea (1:5; 
2:1-2; 3:1-2). Las dos escenas de procesos judiciales al final de 
Lucas (Jesús) y de Hechos (Pablo) presentan la vista más clara de la 
política romana/judía según el autor. El centurión que testifica la 
inocencia de Jesus en la crucifixión (23:47) anticipa al centurión 
convertido de Hechos 10 (Cornelio) y recuerda al centurión con su 
amado esclavo sanado (Luc 7:1-10). Hechos sigue la tendencia del 


Evangelio de culpar a los sacerdotes de Jerusalén y disminuir la 
culpa de Roma (Hechos 4:1-22; 5:17-42; 6:8-8:3). No obstante, a 
pesar de esos elementos, Lucas-Hechos tiene un mensaje de 
subversión política. Lucas por un lado apropia los valores políticos 
del imperio, pero los utiliza para cuestionar las políticas opresivas de 
Roma. 


“Muchos ataques radicales empiezan como críticas dentro de la 
hegemonía, tomando en serio los valores de las elites dominantes, 
pero señalando que las elites no lo hacer” (140, citando a Gramsci 
1990:106). 


Así Lucas apela a los valores compartidos con el imperio: un sistema 
legal que procura discernir la verdad y dar sentencias justas en vez 
de matar a hombres ‘inocentes’. 


1.2 La Economía del Imperio. Los intereses económicos de Lucas 
son tan prominentes como sus intereses políticos y están 
relacionados (Luc 1:53; 4:18; 6:20-21, 24-25; 20:22-26; 23:2). En 
Hechos la comunidad de bienes, o “comunismo” (2:44-45; 4:34-37) 
parece reflejar las enseñanzas radicales de 17 


Jesús, pero en la última mitad de Hechos, Pablo encuentra más 
apertura y apoyo de mujeres de la elite. 


Así, como en la esfera política, Lucas-Hechos nos presenta una 
perspectiva ambigua. 


2 Lucas-Hechos como Literatura: la Ambivalencia Postcolonial 


2.1 Lucas como Novelista. Aunque la cuestión del género literario 
de Lucas-Hechos es debatible, la sensibilidad a los aspectos 
'novelísticos' de Lucas-Hechos abre las posibilidades para una 
lectura postcolonial. En la época temprana del imperio hubo una 
explosión de narraciones difíciles de clasificar que subvirtieron la 
distinción entre historia y ficción, verdad y mentiras. Cuando el 
Imperio 


‘hablo’, dando su versión legendaria del pasado, los sujetos 
‘respondieron’, contando historias que cuestionaron la hegemonía de 
Roma y oscurecieron las fronteras entre historia y ficción. Mikhail 
Bakhtin sugiere que debemos entender la novela como una parodia 
de géneros literarios que trata del tiempo presente. Con Lucas- 
Hechos, el autor toma el nuevo género de “Evangelio” y lo asigna al 
pasado distante con la adición de Hechos como segundo tomo. 


2.2 La Hibridez y la Heteroglosia. Bakhtin califica la relación de la 
novela con el lenguaje como 'polyglossia', ‘heteroglossia’ o 'hibridez, 
entendida como reflejo de una conciencia políglota que resulta de 
historias de conquista y colonización que producen intersecciones 
complejas de culturas. La literatura novelística, Bakhtin insiste, no 
preserva una heredad cultural-lingüística simple, pues siempre 
yuxtapone lenguajes múltiples en diálogo. Lucas presenta tal 
‘heteroglossia’ explícitamente en su bien conocido relato de los dos 
milagros de Pentecostés (Hechos 2:1-13) cuando personas de 
diversas culturas hablaron en heterais glossáis (“diferentes idiomas”, 
2:4) y entendieron la predicación de los discípulos en idiomas 
distintos (2:5-12; cp. Babel en Gén 11:1-9). La escena se inclina a lo 
carnavalesco con la burla de los participantes como "borrachos" 
(Hechos 2:13). Pentecostés funciona como símbolo por la práctica 
común de Lucas, que es una híbrida dialógica, de citar discursos 
directos. Pentecostés repite la práctica de Lucas 1-3 con los 
discursos directos de ángeles, Zacarías, Isabel, María, los pastores, 
Simeón, Ana y Juan el Bautista. Lucas, entonces, está presente no 
solamente en las narraciones sino también en la movilización de los 
discursos directos en diferentes idiomas, que señala la hibridez de 
las culturas. 


2.3 Dos Traducciones de Zonas Fronterizas (Hechos). La 
complejidad del arte novelístico de Lucas y su concepto de 'misión' 
(comparado con la evangelización colonial posterior). 


Hechos 8:26-40 (Felipe y el Eunuco Etíope). El eunuco sería negro 
y tal vez judío, pues vuelve de una peregrinación a Jerusalén. Su lujo 


se indica por viajar en carruaje y por poseer y poder leer su copia 
personal del profeta Isaías (lo cual también indica educación). Se 
encuentra con Felipe, diácono-evangelista de vuelta de una misión de 
éxito ambiguo en Samaria (Pedro y Juan tuvieron que completar el 
bautismo, 8:12-17). Animado por un ángel, Felipe se acerca al 
carruaje del tesorero real y plantea una pregunta un poco insultante 
pero acertada: ¿Entiendes lo que lees? El eunuco confiesa que no y 
las coincidencias novelísticas siguen, pues el funcionario real invita al 
polvoriento caminante a subir al carruaje para poder plantearle mejor 
su problema hermenéutico con el texto (Isa 53:7-8), que 
providencialmente Felipe conocía de memoria (tal vez era 
analfabeto). Los milagros siguen, pues precisamente cuando el 
eunuco se ofrece a experimentar el bautismo de Felipe (de dudosa 
eficacia) encuentran suficiente agua en el desierto para una 
inmersión. Esta vez la eficacia milagrosa del bautismo de Felipe es 
tal que inmediatamente después se desvanece y el Espíritu lo 
traslada a otro pueblo. Además de la abundancia de milagros y 
coincidencias, el relato abunda también en las ambigüedades y los 
misterios de personas queer, marginales y desplazadas. 


Hechos 16:11-40 (Pablo frente a dos mujeres: Lidia y la esclava 
poseída). Pablo (con Lucas, 


“nosotros”, por primera vez, 16:10-11) responde a la visión y llega a 
la colonia romana de Filipos. Lidia, temerosa de Dios, personifica el 
nuevo campo misionero romano que el Apóstol propone evangelizar y 
re-colonizar. Aunque Lidia es próspera y jefa de su propia “casa” 
(16:15) nunca habla, pasivamente abre 18 


su corazón al mensaje de Pablo, se somete al bautismo con su casa 
y ofrece hospitalidad a los misioneros—una mujer “ideal” (pero 
minoría sexual, una comerciante no-casada). El hermoso relato de 
Lidia, sin embargo (16:11-15, 40), se interrumpe por los gritos de 
una esclava poseída (con un espíritu de adivinación, RV, BA, DHH, 
NVI; griego literalmente “espíritu pitón” refiriéndose al dragón o 
serpiente que guardaba el famoso oráculo de Delfos). Después de un 


exorcismo para librarla (silenciada, como Lidia), los dueños romanos 
encarcelaron a Pablo y Silas. Así, todas las personas en la narración 
son híbridos ambiguos que ocupan zonas fronterizas, sobre todo 
Pablo mismo, encarcelado por los romanos por ser “judío” (no 
“cristiano”, 16:20), pero invocando su ciudadanía romana para 
librarse (16:37-39). 


3 ¿Lucas ‘Postcolonial’? A pesar de las ambigüedades anotadas, 
no debemos subestimar el potencial subversivo del texto, pues 
Lucas-Hechos se presta a interpretaciones anti-imperialistas. Para 
nuestros propios proyectos de resistencia al imperio podemos 
aprender de la sutileza de la crítica de Lucas y también de su 
ambivalencia. Más que cualquier otro escritor bíblico con la 
excepción del autor del Apocalipsis, Lucas es sensible a la 
complejidad y las ambiciones universalistas del Imperio Romano (tan 
parecido al 'neo-imperio' postmoderno global del siglo XXI). 


Goss, Robert E. (2006). “Luke”. The Queer Bible Commentary. 
Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, Thomas Bohache, 
eds. London: SCM, 526-47. 


La intención de Lucas es mostrar cómo la salvación se difundió más 
allá del judaísmo hasta el mundo de los gentiles. Tal es la intención 
queer de Dios, la gracia incondicional de la salvación para todos, la 
extensión de la salvación de personas heterosexuales a gente queer. 
Haciendo queer (queering) representa una dislocación o trasgresión 
de categorías fijas. Según Halvor Moxnes “queer” es el mejor término 
para caracterizar a Jesús: “Usar el término “queer” para calificar a 
Jesús describe su cualidad trastornadora (2003:6). Especialmente es 
cierto en cuanto al Jesus de Lucas, quien desestabilizó el mundo 
simbólico, invirtiéndolo y cruzando fronteras sociales para crear una 
utopía queer, el reino de Dios. 


Si Teófilo (Lucas 1:1-4), amigo/amador de Dios, fue patrón, amante 
de Lucas, o amigo, lo intuyo como la comunidad queer: dentro/fuera 
de la iglesia, gays y lesbianas ‘normales’ y 'anormales', gente 


transgénero, feministas, bisexuales, intersexuales, y todas las 
personas de género variable y sexualmente forajidos. 


Escandalosamente, todos están incluidos en la historia queer de la 
salvación en Jesús. Teófilo es 


'excelente' porque es un amante excelente y representa la comunidad 
queer. ‘Teofilo’ es un amante queer y leo Lucas con la esperanza de 
que Jesús el profeta queer inspire al cristianismo del sigo XXI a 
abrazar a las personas diferentes en cuanto a género y sexualidad, 
como también a las personas discapacitadas y marginadas. 


1 María: Profetisa Queer y Madre de Jesús. Con la concepción y 
nacimiento de Jesús por María, 


“Dios hace añicos la normatividad del patriarcado heterosexual” 
(527). Como en el caso de las doce mujeres “apóstoles” del /E 
Éxodo, en la narración de la infancia de Jesús en Lucas, “se revela la 
centralidad de mujeres en la historia de la acción liberadora divina” 
(527). El ángel Gabriel anuncia a María “una comisión profética de 
que Dios está con ella... María la profetisa queer canta cómo Dios 
trastornará al mundo social, 'derrocando a los poderosos de sus 
tronos y exaltando a los humildes [pobres, oprimidos]'. La acción 
divina va a queer al mundo poniéndolo patas arriba” (Lc 1:52; 527). 
“El relato de María y el nacimiento de Jesús es un paradigma queer 
de alguien con poder de decisión, una historia de auto-aceptación 
queer y de salir (coming out) en nuestra creatividad (527). Como 
humilde campesina María no puede entrar en el lugar santísimo del 
Templo (cp. Zacarías), pero ella misma llega a ser el Templo del Dios 
encarnado. “La idealización post-apostólica de la Madre siempre 
Virgen robó a María su humanidad y su sexualidad” (cita a Marcella 
Althaus-Reid 2001:39, 43, 54). Los conquistadores españoles 
utilizaron a la mujer blanca para dominar a los pueblos indígenas de 
las Américas (527). La 19 


restauración de la sexualidad de María libera a las mujeres, pues ella 
rompe con la cultura patriarcal y la economía de reproducción de los 
varones heterosexuales. 


Si el lector acepta la paternidad divina exclusiva de Jesús [nacimiento 
virginal], entonces María hace queer (queers/subvierte) la economía 
patriarcal que insiste que los cuerpos de las mujeres no les 
pertenecen a ellas sino a los varones (padres, maridos). Pues María 
responde como libre, como igual, como propietaria de su cuerpo y 
agente activa en tomar decisiones para sí misma (528, citando a 
Jane Schaberg 1987:143). Cita a Elisabeth Schússler Fiorenza quien 
nota que la libertad de escoger que ejerce María (Luc 1:38) es un 
modelo para las mujeres modernas en su derecho de decidir 
(1994:169, con referencia al aborto; cp. las lesbianas modernas y 
sus métodos variados de procrear). Además, Virginia Mollenkott 
señala que el nacimiento virginal de Jesús, tomado literalmente, 
implica el nacimiento partenogenético de Jesús con cromosomas 
femeninos XX; (ver Mollenkott 2001:105; 2007:114-18). Pero un 
Jesús intersexual subvierte las pretensiones teológicas de iglesias 
que restringen la ordenación a varones, basándose en la 
masculinidad de Jesús (528). 


La visita de María a su prima Elizabet debemos entenderla en el 
contexto del Imperio Romano y la violencia sexual. Una María (de tal 
vez solamente 13 años), comprometida con José pero ya 
embarazada y no de él, huye con ansiedad y temor a compartir su 
situación con otra mujer. María huye de la amenaza de violencia 
patriarcal, pues el castigo para una mujer soltera embarazada era 
ser apedreada (ver Juan 8:1-11). 


2 Jesús y el Reino Queer de Dios. Cuando Jesús proclamó el reino 
de Dios, no refirió a una realidad trascendente futura, sino a un 
dominio inmanente, presente y de carácter queer en nuestro medio 
(ver Luc 17:21 “entre ustedes”). Jesús rompe las fronteras, tanto los 
códigos fundamentalistas de pureza como la hegemonía proto- 
heterosexual. Michael Warner define queer como un paradigma 


trasgresor que representa ‘una resistencia más íntegra y profunda a 
los regímenes de lo normal' (1993:xxvi). Para Jesús el reino de Dios 
es socialmente provocativo, políticamente explosivo y totalmente 
queer. Según Lucas Jesús es un profeta queer que desempeña 
acciones dramáticas de carácter queer y de sabor “camp” 


(imitación irónica; 530). 


2.1 Discipulado: el liderazgo como servicio. Jesus llama a sus 
discípulos a una comunidad igualitaria, de pobreza voluntaria, 
inclusividad y un liderazgo de siervos, con el modelo del reino de Dios 
como quien sirve a las mesas (Lucas 22:27). Llama a los discípulos 
varones a cruzar las fronteras de género y de roles económicos, de 
actuar como mujeres y esclavos, abandonando sus roles de varones 
dominantes (530; 22:24-25; 14:7-11; 9:47-8). 


2.2 La pobreza voluntaria y los pobres. Lucas es el "Evangelio de 
los pobres" porque enseña 


la opción preferencial de Dios por los pobres' (530; ver Hanks 
arriba). Jesus vislumbra una comunidad que comparte los bienes, 
donde a nadie le falta lo necesario para la vida y donde cuidar a los 
pobres tiene prioridad (533; Luc 5:11; 14:33; 9:61-2; 12:33; 8:1-3; 
16:12-14, 19.20; 18:18s; 19:1-10; 21:1-4). El dar sin pensar en 
recibir (6:35) introduce una nueva forma de beneficencia que no crea 
dependencia (531, citando a Halvor Moxnes 1988:157). 


2.3 La hospitalidad. La hospitalidad es una virtud queer (532, 
citando a John McNeill 1998:96-97, Henry Nouwen y la parábola del 
Buen Samaritano, Luc 10). Las comidas son una metáfora para el 
Reino de Dios y expresan la inclusividad divina (Luc 7:34, 50; 11:4; 
15:7, 10; 18:9-14; 19:1-10; 14:12-21; cita a John Dominic Crossan 
1991:298 sobre las comidas de Jesüs como una visión igualitaria del 
Reino de Dios). 


2.4 La praxis compasiva. Jesús empezó su ministerio profético 
anunciando el cumplimiento de Isa 61:1-2 (Luc 4:18-19). En el 
Sermón en el llano Jesús enseña: "Sean compasivos, así como su 
Padre es 20 


compasivo” (Luc 6:36 y citando a Marcus Borg 1984/1998:102 sobre 
la imagen maternal de la palabra 


“compasivo”, de "vientre"; Luc 4:31-37; 6:6-11; 13:10-17; 14:1-6). 
Compara el ministerio de Jesüs con las personas con lepra con los 
ministerios actuales para las personas con SIDA (534; Luc 5:27-32; 
7:29-31; 15:1-2; 18:4-14; 19:1-10). 


3 Subvirtiendo (queering) el Reino de Dios: minorías sexuales, 
familias y la sexualidad. 


3.1 Mujeres inconformistas. Ha ocurrido una tormenta de 
desacuerdos entre biblistas sobre la lectura de mujeres en Lucas. 
Algunos hacen una lectura positiva, mientras otras concluyen que el 
Evangelio y Hechos procuran mantener a las mujeres conformes con 
su lugar de inferioridad y sumisión al liderazgo masculino en el 
patriarcado (535, citando a Jane Schaberg 1992:63; ver la omisión 
de Marcos 7:24-30; cp Lucas 8:1-13; 10:38-42; 23:29; Hanks 
arriba). “Mujeres irregulares, aun transgresoras, pueblan el reino de 
Dios y constituyen el núcleo de las mujeres discípulos de Jesús” 
(535, citando a Warren Carter 2002:222 sobre María y Marta). 


3.2 Varones variantes en género. Los discípulos rompen con los 
códigos machistas y habitan un espacio liminal de género en el 
mundo antiguo. Halvor Moxnes describe a estos los seguidores de 
Jesús como eunucos, “construyendo un territorio”, terreno de nadie 
(203:91-107). Jesús rompió los estereotipos culturales del 
patriarcado, de género y de procreación e invitó a los varones a 
participar en el espacio liminal de género del Reino de Dios (536; Luc 
18:29-30). 


3.3 Familias queer en el Reino de Dios. “Una de las ficciones más 
notables de la derecha religiosa es la idea de que Jesús es el 
arquitecto y fundador de ‘los valores tradicionales de la familia 


33) 


(537, citando a Rosemary Ruether 2000:4-7). “De hecho muchas de 
las tradiciones de los Evangelios son anti-familia y proponen 
estructuras alternativas a las de la casa patriarcal” (537; Luc 8:19- 
21; 14:26, citando a Goss 1997:8; ver Hanks arriba) 


3.4 Relaciones homoeróticas. El relato del centurión, de la fuente 
Q, aparece no solamente en Æ Mateo 8:5-13 y Æ Lucas 7:1-10 sino 
también en Juan 4:46-54 (ver Hanks arriba). “Es irónico pensar que 
la Iglesia enseña a los católicos a recordar a este centurión en una 
relación homoerótica cuando participen en la eucaristía: ‘Senor, no 
soy digno de que entres bajo mi techo... pero solamente di la 
palabra, y mi alma será sanada’ (538; ver Luc 7:6-7). 


3.5 El sexo en la vida de la resurrección (Luc 20:27-40 y el 
levirato/E Deut 25:5-10). Por siglos la tradición cristiana entendió la 
frase “como los ángeles" (20:36) como una negación de la 
corporalidad y la sexualidad de los ángeles y consecuentemente de 
los seres humanos resucitados (/E 


Hebreos 1:14, "espíritus ministradores"). No obstante, tanto en la 
Biblia Hebrea como en la literatura judía intertestamentaria, los 
ángeles eran corporales y con una capacidad sexual (activos, Gén 
6:1-4; pasivos, Sodoma, Gén 19:1-11). Aun en el Nuevo Testamento, 
la carta de Æ Judas habló de las capacidades sexuales de los 
ángeles (citando a Countryman y Riley 2001:35-6). Jesus, entonces, 
solamente habló de la eliminación escatológica del matrimonio 
(patriarcal) y de la procreación, no del deseo erótico y la sexualidad 
(539). 


4 Volviendo el mundo fundamentalista “patas arriba" (ver la 
acusación contra los misioneros en Hechos 17:6). Asimismo, la 


acusación contra Jesús ante Pilato era que “El pervirtió [hizo queer] 
la nación” (Luc 23:5)... 


4.1 Paren la acción en el Templo. La demostración de Jesús fue 
dirigida contra la rica aristocracia sacerdotal y la elite de Jerusalén, 
su explotación de los pobres y su exclusión de gente marginada y su 
participación en el sistema imperial romano (Marcos 11:15-17; la 
versión de Lucas es 21 


menos conflictiva). Esta demostración dramática es un modelo para 
las prácticas transgresores de gente queer (341; cp. ACT UP; las 
protestas en las convenciones religiosas, etc.) 4.2 La última cena. 
En la última cena el cuerpo de Jesús llega a ser “fuera de lugar” o 
(en términos judíos tradicionales) “impuro/inmundo”, pues la comida 
vislumbra la fundición del cuerpo de Jesús con otros cuerpos en el 
proceso de hacerse el Cristo cósmico. El escándalo para los judíos 
tradicionales se refleja en el discurso sobre el “pan de vida” donde 
Jesús los invita a comer su carne y beber su sangre (Juan 6:60-61). 
El gran escándalo de la última cena para los judíos fundamentalistas 
es su violación de las leyes dietéticas, pues comer la carne humana y 
beber sangre está prohibido en estas leyes. Además, después de su 
contacto con personas inmundas y cadáveres, el cuerpo de Jesús 
que él ofrece para comer sería un cuerpo inmundo. Finalmente, la 
acción escandalosa de Jesús en la última cena vislumbra la acción 
de Dios en establecer la nueva comunidad inclusiva de personas 
inmundas (gentiles, minorías sexuales). 


4.3 La muerte de Jesús. La muerte de Jesús fue el acto final de 
profanación (Deut 21:23), trasgrediendo los códigos de pureza, y los 
colonizadores del imperio lo crucificaron fuera de la ciudad (ver “fuera 
del campamento”, Hebreos 13:13). La muerte monstruosa de Jesús 
llega a ser el escándalo máximo que confunde las claras líneas 
tradicionales entre pureza/impureza. De esta manera la línea entre 
los muertos y los vivos se hace porosa y en el acto queer supremo, 
con el Cristo resucitado, Dios elimina la división entre los vivos y los 
muertos. 


5 La pascua: el Cristo queer. La resurrección es así la última 
sorpresa divina queer. Es el “coming out” (saliendo del closet) de 
Dios como gracia y amor incondicional. Decir que Jesús el Cristo es 
queer, es decir que Dios se identifica con nosotros en nuestra 
experiencia de injusticia... Jesús el Cristo queer es crucificado 
repetidamente por la violencia homofóbica (544). Así, en el asesinato 
del joven estudiante, Matthew Shepard (1998), también “el 
monstruoso homosexual llega a ser el sitio crucificado de la gracia de 
Dios” (543). 


5.1 Mujeres irregulares como testigos de la tumba vacía. En la 
tumba, las mujeres, dirigidas por María Magdalena, son las primeras 
que reciben el mensaje de la resurrección de Jesús y actúan como 
las primeras discípulas que anuncian la buena nueva a los discípulos 
varones incrédulos (544; cp. la incredulidad de iglesias hoy frente a 
los testimonios de lesbianas). 


5.2 Haciendo queer (queering) Emaús por la iglesia. Los dos 
discípulos varones queers tienen que buscar al Cristo resucitado 
fuera de la comunidad, y al descubrirlo afuera tienen la 
responsabilidad de volver a la comunidad con el testimonio de su 
experiencia. Así la iglesia queer vuelve a la iglesia institucional con el 
mensaje del poder de la resurrección de Cristo descubierto en sus 
experiencias corporales eróticas. Las iglesias tradicionales 
solamente pueden experimentar una espiritualidad corporal y erótica 
cuando escuchan tales historias de mujeres irregulares y gente 
queer. 
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San Juan 


El discípulo amado subvierte el literalismo y la ley 
Bosquejo 


1:1-18 Prólogo: "El Verbo se hizo carne": espiritualidad y 
sexualidad 


1:19 - 12:50 El Libro de las señales: potenciar a los débiles y 
marginados 


1:19-34 Juan el Bautista, el precursor, y Jesús: las nuevas 
masculinidades 1:35-51 Los primeros discípulos: la formación de una 
comunidad contracultural 2:1 11 Primera señal: una familia patriarcal 
pobre y el vino nuevo de Jesús 2:12-22 Una segunda institución 
opresiva: Jesús purifica el templo 2:23-3:21 Cómo entrar en la 
“familia” ficticia de Jesús: nacimiento espiritual 3:22-36 Último 
testimonio de Juan el Bautista: la ira de Dios ya presente 4:1-42 
Liderazgo en la nueva comunidad: una samaritana divorciada 4:43-52 
Segunda señal: Jesús sana al hijo de un oficial Æ Lc 7:1-10; Mt 8:5- 
1 


5:1-47 Tercera señal: Curación de un paralítico 


6:1-15, 22-71 Cuarta señal: Comida para cinco mil pobres y 
hambrientos (1) 


YO SOY EL PAN DE VIDA, 6:35 

6:16-21 Quinta señal: Jesús camina sobre el mar 

7:1-52 Jesús en la fiesta de los Tabernáculos (1) 

[7:52-8:11 Adición posterior: Jesús libera a una mujer adúltera] 
8:12-29 Jesús en la fiesta de los Tabernáculos (2) 


(2) 


YO SOY LA LUZ DEL MUNDO, 8:12 


9:1-41 Sexta señal: Jesús da vista a un mendigo nacido ciego 10:1- 
21 Jesús, un pastor que tiene "otras ovejas" (gentiles impuros) (3) 


YO SOY LA PUERTA, 10:7, 9 

(4) 

YO SOY EL BUEN PASTOR, 10:11, 14 

10:22-42 Fiesta de la Dedicación 

11:1-54 Séptima señal: Jesús levanta a Lázaro de los muertos (5) 
YO SOY LA RESURRECCIÓN Y LA VIDA, 11:25 

11:55-12:50 Fin del ministerio público: un grano de trigo que muere... 
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13:1 - 17:26 Jesús prepara a su nueva comunidad para la venida 
del Espíritu 13:1-20 Liderazgo ejemplar: Jesús lava los pies de sus 
discípulos 


13:21-30 Amor ejemplar ( el discípulo amado, 1) y traición (Judas) 
13:31-35 Un nuevo mandamiento: "Amen como yo los amo" 


13:36-38 Jesús predice cómo Pedro (casado) lo negará 
14:1-14 Jesús partirá, para preparar el camino al Padre 
(6) 

YO SOY EL CAMINO, LA VERDAD Y LA VIDA, 14:6 


14:15-31 Jesús promete enviar al Espíritu Santo para potenciar la 
comunidad 15:1-17 La nueva comunidad, una vid con ramas 
fructíferas 


(7) 
YO SOY LA VID VERDADERA, 15:1-5 
15:18-16:4a Cómo el mundo odiará y oprimirá a la nueva comunidad 


16:4b-15 La obra del Espíritu Santo: "abogado-defensor" de los 
oprimidos 16:16-33 Jesús promete regresar pronto después de su 
muerte 


17:1-26 Jesús intercede por sí mismo y por la nueva comunidad 


18:1 - 20:31 Juicios opresivos, muerte violenta —¡Y 
RESURRECCIÓN! 


18:1-11 La traición y el prendimiento de Jesús 
18:12-27 Proceso religioso-político ante Anás y Caifás 


18:15-18, 25-27 Las tres negaciones de Pedro 


18:28. 19:16a Proceso político-religioso ante Pilato 
19:16b-37 Vergúenza y violencia de la crucifixión 
19:25-27 “He aquí tu hijo... tu madre”, el discípulo amado (2) 


19:38-42 Sepultura: valiente pero tardía solidaridad de dos amigos 
ricos 20:1-31 Vindicación divina: la gloriosa resurrección de Jesús 


1-10 La fe paradigmática d el discípulo amado (3) 


11-18 Primera aparición de Jesús: a María de Magdala, 


19-29 Apariciones de Jesús a sus otros discípulos, el discípulo 
amado, (4) 30-31 El propósito de Juan: potenciar a la comunidad 
para dar testimonio 21:1-25 Epílogo: La restauración de Pedro, la 
longevidad del discípulo amado (5) 50 
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Sobre el Evangelio de San Juan, el primer testimonio explícito es el 
de San Ireneo, hacia el 180 d.C.: 


"Luego Juan, el discípulo del Señor, el mismo que reposó en su 
pecho, publicó también el Evangelio durante su estancia en Éfeso". 
Aunque no fueran escritas por el apóstol mismo, según la mayoría de 
los expertos hoy, el Evangelio reflejaría las enseñanzas de Juan 
transcritas después de su muerte (ca.. 90 d.C.), por un discípulo 
suyo. La identificación del discípulo amado con Juan, hijo de 
Zebedeo, es frecuentemente cuestionada por la erudición moderna, 
pero sigue siendo la hipótesis preferible en cuanto a la fuente de 
autoridad tras el cuarto Evangelio (ver Nota abajo). 


1. Vida abundante para los pobres, los débiles y los 
discapacitados. Aún más que las Cartas de Juan, el Evangelio sería 
notablemente deficiente en cuanto a un contenido "ético" específico. 
Jesús revela únicamente que él es el revelador (Rudolf Bultmann), y 
exige un amor que obedezca a su mandamiento: 


" ámense los unos a los otros" (otra aparente tautología). En este 
Evangelio, Jesús manda amar solamente a los hermanos y las 
hermanas dentro de la nueva comunidad; no un amor general al 
prójimo y mucho menos al enemigo (cp. Mateo 5, Lucas 6 y 
Romanos 12). Además de las siete señales y la crucifixión, la 
ilustración más concreta que el Evangelio nos da de este amor es el 
lavatorio de los pies (13:1-20). 


Las cuatro referencias a los pobres-mendicantes (griego ptochós; 
Juan 12:5-6, 8; 13:29) "siempre presentes" no parecen demostrar 
una gran preocupación por ellos. Por lo tanto, los investigadores 
joánicos del primer mundo se concentraron en otras áreas y 
generalmente ignoraron los significativos aportes de José P. Miranda 
(1972/77), Frederick Herzog (1972), Hugo Zorilla (1980; 1988), los 
estudios feministas/ 


mujeristas, afroamericanos y queer (de minorías sexuales). Sin 
embargo, una minoría creciente de teólogos interpreta los escritos 
joánicos como representantes de una perspectiva única y radical. Al 
oponerse a la tradicional "feudalización" del reino de Dios en los 
sinópticos, ellos también rechazan en los escritos joánicos la 
"platonización" de la vida eterna y abundante. 


U 


En el prólogo de su Evangelio, Juan dice que el Verbo se hizo "carne" 
(1:14), es decir "humanidad" en el sentido genérico, no 
explícitamente "varón". Además, si Juan 1:14 no es una designación 
explícita de la opción por una humanidad que es intrínsecamente 
pobre, al menos apunta a caracterizar la debilidad humana ("la carne 
es débil", 6:63), cuya mayor expresión es la debilidad en la esfera 
económica; es decir, la pobreza. El desamparo y la marginación del 
Verbo encarnado ("los suyos no lo recibieron", 1:11; cp. 1:46; una 
falta de hospitalidad; ver Sodoma) es otro tema joánico que expresa 
la dolorosa dimensión de la pobreza. Aunque es enfatizada la 
persecución y la excomunión como experiencias formativas 
dominantes en la historia de las comunidades joánicas, pocos toman 
en cuenta las mortales privaciones económicas y la violencia que 
acompañan tal persecución. 


Como en los sinópticos, las milagrosas curaciones de Jesús 
generalmente afectan a los pobres y discapacitados (ciego y 
"mendigo", 9:8; paralítico, 5:1-13) y a los débiles ("hijo", 4:43-54). 
Juan 5:3 no menciona solamente a paralíticos, sino también a débiles 
/ enfermos, ciegos y cojos. Casos similares son los milagros de 
provisión (2:1-11, vino; 6:1-15, pan). En el relato de Juan, la 


ubicación previa de la purificación del templo (al principio, 2:13-22, 

siguiendo a la provisión de vino para una familia obviamente pobre), 
demuestra lo prominente de la crítica de Juan a la oligarquía judía 

opresora: "Es precisamente en el templo donde Jesús opta por los 
marginados: los enfermos, los pobres, los publicanos, las mujeres, 

los niños, los extranjeros..." (Zorrilla 1988:71). 


Mientras que los evangelios sinópticos refieren al reino de Dios, Juan 
prefiere hablar de la vida (eterna). 


Este cambio debe entenderse de modo dialéctico y político (Barrett 
1972), en un contexto de excomunión, persecución y violencia. Las 
interpretaciones tradicionales (platonizantes) de Juan distorsionan 
radicalmente su sentido original y tratan de eludir la agudeza de su 
polémica. La "vida en abundancia" 


ofrecida en Juan (10:10) invalida los extremos de la "teología 
pentecostal-carismática de la prosperidad" 
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(no dialéctica), pero tampoco está limitada a una esfera 
platónicamente espiritualizada o inmaterial (cp. 3 


Juan 2). Miranda (1977, siguiendo a Rudolf Bultmann), pudo haberse 
equivocado al sucumbir a la eliminación de la escatología futurista. 
Pero acertó al delinear el carácter radical de la perspectiva joánica 
sobre los pobres, la justicia, la injusticia / opresión ( 'adikía, 1 Juan 
1:9; 5:17), el amor de sacrificio (solidaridad) y la vida. 


En síntesis, cuando señala la persecución, opresión y violencia 
sufrida por las comunidades, el Evangelio de Juan esboza las causas 
de la pobreza. 1 Juan apunta explícitamente a la pobreza 
comúnmente resultante (3:17, "necesidad"; cp. 3 Juan 5-8), y a la 
respuesta apropiada del ágápe-amor en el contexto de las 


comunidades cristianas caracterizadas por el compartir- koinonía. El 
amor en Juan es por los desposeídos, los pobres, los necesitados 
(Miranda 1977:95). Al igual que en Mateo (27:57-60), el rico José de 
Arimatea, junto con Nicodemo, es presentado al final del Evangelio, 
como paradigma de los "pobres de espíritu" que se solidarizan con 
los oprimidos y perseguidos (Juan 19:38-42). 


Como en nuestras tradiciones más antiguas de la enseñanza de 
Jesus (Æ Marcos y Q; ver también Pablo, Æ1 Tesalonicenses), los 
términos de justicia ( dik-) son notablemente raros en Juan (un total 
de seis veces). 


"Justicia" ( dikaiosune) aparece sólo dos veces en un contexto 
(16:8,10) donde algunos concluyen que el sentido es irónico (ver 
Marcos 2:17, "Yo no he venido a llamar a los justos, sino a los 
pecadores”). Sin embargo, probablemente se refiere a la vindicación 
de Jesús (la justicia liberadora de Dios manifestada en la 
resurrección y ascensión), en contraste con el pecado y la violencia 
del mundo. Se usa "opresión" 


( 'adikía) sólo una vez (7:18, con referencia a la inocencia de Jesús 
en cuanto al fraude y la deshonestidad; cp. 1 Juan 1:9; 5:19; Æ 
Apocalipsis). Jesüs exhorta a la muchedumbre a que "Dejen de 
juzgar por las apariencias pero expresen la justicia liberadora [por los 
oprimidos] en sus juicios" (Juan 7:24, dikaían krísan, juicios justos). 
Insiste en que sus juicios ejemplifican tal justicia (5:30). Y en su 
oración Jesus se dirige a Dios, caracterizado por la justicia 
liberadora (17:25), en contraste con el mundo que no "conoce" a 
Dios (conocer a Dios es practicar la justicia liberadora, Jeremías 
22:16). 


La escasez de referencias a la opresión y a la justicia liberadora en 
Juan, en comparación con el Apocalipsis, sería debido al género 
apocalíptico de este último, en lugar de ser un resultado de diversos 
autores o fechas. 


En el contexto de una comunidad excomulgada y perseguida, el 
Evangelio de Juan se enfoca más en las amenazas de la 
marginalización, persecución y violencia, que en la pobreza 
económica como tal. Su teología, arraigada en el paradigma del 
Éxodo de la Biblia hebrea, desarrolla más la vida abundante ofrecida 
y experimentada en la nueva comunidad inclusiva de los discípulos y 
amigos / amigas de Jesús (/E 3 Juan; cp. "reino de Dios" en los 
Evangelios sinópticos). 


2. Para las mujeres y las minorías sexuales: una comunidad de 
amigos y amigas. También oprimidas, perseguidas y marginadas, 
las minorías sexuales y las mujeres son tratadas en Juan con un 
interés y honor especial. Retrata a cinco mujeres: María, viuda, 
madre de Jesús; la mujer samaritana; las hermanas María y Marta; y 
María Magdalena, cada una representando algún tipo de minoría 
sexual. María, la esposa de Cleofas (19:25), está incluida entre las 
mujeres junto a la cruz pero desconocida en otras circunstancias (cp. 


la esposa de Pilatos en Mateo 27:19 y Jairo con su esposa en 
Marcos 5:40; sobre la adúltera en 7:53-8:11, ver sección 5 y el 
bosquejo). El "secreto mesiánico" de Marcos es revelado muy pronto 
en este Evangelio cuando Jesus se declara plena y explícitamente 
como Mesías a una mujer samaritana que ha tenido múltiples 
esposos y compañeros sexuales (4:1-42). Después, Jesús 
continuamente afirma: "Yo soy..." 


(6:35; ver bosquejo; Robert Goss sobre Dios y Cristo saliendo del 
closet, 2006:548-55). 


En la teología de Juan y en la estructura de su libro las minorías 
sexuales tienen un lugar muy importante. 


En Juan 2 tenemos el primer milagro (señal) del Evangelio, el agua 
hecha vino en la boda de Caná, seguido por la purificación del 
templo, un evento que los Evangelios sinópticos colocan en la última 
semana (pasión), con ocasión de la crucifixión de Jesús. 


Especialistas en Juan han quedado perplejos por este cambio radical 
en el orden. Pero si comprendemos la situación y la actitud del 
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podemos entender cómo este orden es clave para entender su 
teología. 


Para Juan, la boda en Caná (2:1-11) no celebra la continuidad de la 
familia tradicional patriarcal, sino que es un punto de partida para 
desplazarla con la nueva comunidad de los discípulos de Jesús 
(2:11-12). En Juan 1 tenemos la formación de la nueva comunidad de 
los discípulos de Jesús (1:35-51) y en Juan 2 la presentación de las 
dos instituciones tradicionales que serán reemplazadas por esta 
nueva comunidad: la familia patriarcal tradicional (2:1-12) y el templo 
y las fiestas de Jerusalén (2:13-22). El vino eucarístico que disfrutan 
los discípulos en la nueva comunidad es superior al vino (agotado) de 
la familia patriarcal tradicional, así como la nueva comunidad de 
discípulos (casi todos solteros) alrededor de Jesús es superior a 
aquella familia. 


Los predicadores dominados por las ideologías idolátricas de la 
familia han tergiversado este relato de la boda de Cana. Para la 
interpretación correcta de este pasaje (muy mal usado en los 
matrimonios) es fundamental el contexto anterior, donde Jesús 
establece contacto con una "red de conocidos marginados" 


para formar una "antisociedad" contracultural de parentesco ficticio 
(Bruce Malina y Richard Rohrbaugh 1998:60-61). Después, en Caná, 
Jesús, que tiene más de 30 años de edad, pero permanece soltero, 
bendice la boda patriarcal con su presencia y su primer milagro y 
también la deconstruye, al presentarse libre de las demandas de su 
familia — su madre María, una viuda. Bruce Malina y Richard 
Rohrbaugh señalan que "en la sociedad heterosexual, al contrario de 
'antisociedad', [tales] personas dentro de un grupo merecen y 


reciben acatamiento inmediato... Tal vez Juan utiliza este patrón para 
informar a los miembros de su grupo sobre cómo tratar a sus 
parientes y a otras personas del grupo" (1998:68). Con su recién 
formado núcleo de discípulos solteros (excepto Pedro; Juan 1:35- 
51), Juan demuestra que esta nueva comunidad contracultural 
ejemplifica la libertad auténtica y goza de un estilo de vida superior al 
de la familia patriarcal tradicional representada por la boda. La 
carencia de vino señala una falta de amigos. Después, "las familias 
biológica e imaginaria de Jesús son... descritas como viajando 
juntas" (1998:69), pero la narración de Juan aclara más tarde que la 
nueva red de "amigos" (15:9-15), no la casa patriarcal, es 
fundamental y normativa para la sociedad en el nuevo orden de Dios 
(1998:66; sobre la amistad a diferencia de la familia, como la 
institución fundamental de la sociedad, ver Mary Hunt, 1991). 


La colocación del relato de la boda antes de la purificación del 
templo también reflejaría el enojo reprimido del soltero Juan frente a 
dos instituciones opresivas —la familia patriarcal (2:1-11) y el templo 
(2:13-22)-, pues Jesús llamó a los hermanos Juan y Santiago — 
jóvenes airados- "hijos del trueno" (Marcos 3:17; ver 


"trueno" en Apocalipsis [también joánico] 4:5 y nueve veces más). El 
enojo de Juan, entonces, se dirige no solamente al templo y los 
líderes religiosos, sino también a la institución de la familia 
heterosexual y procreativa (la boda de Caná). Tal enojo, comúnmente 
inconsciente y reprimido, ha sido una característica de las minorías 
sexuales, que muchas veces tienen que pasar la vida reprimiendo y 
escondiendo sus verdaderas emociones. Tanto la boda de Caná 
como el templo de Jerusalén representan blancos del enojo de Juan, 
y todo el libro deconstruye la institución de la familia y de la religión 
patriarcales. La nueva comunidad de los discípulos de Jesús toma el 
lugar de la familia y de la religión patriarcales y de ese modo 
manifiesta la verdad que libera de la opresión (Juan 8:32). 


El desplazamiento de la familia patriarcal por la nueva comunidad de 
los discípulos se ve inmediatamente en el siguiente diálogo con 


Nicodemo (2:23-3:36). Con su enseñanza, Jesús reemplaza a "el 
maestro" de Israel, y uno entra en la nueva comunidad por un nuevo 
nacimiento espiritual en vez de heredar tal condición por nacimiento 
natural. El procedimiento joánico de desplazamiento se remarca en el 
relato sobre la samaritana (4:1-42), donde una mujer no israelita y 
además minoría sexual de mala reputación recibe la primera 
revelación explícita sobre la identidad mesiánica de Jesús y, a su 
vez, la comunica (como una evangelista) a su aldea. En el diálogo, 
Jesús hace patente que la adoración de Dios en Espíritu y verdad 
(práctica de las comunidades joánicas, excluidas de las sinagogas), 
toma el lugar del templo como centro de la revelación divina y la 
fuente de la vida. 


En la segunda señal que sigue (Juan 4:43-54), Juan parece 
transformar el relato de Q (Lucas 7:1-11 // Mateo 53 
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8:5-13) sobre el centurión y su esclavo amado sanado por Jesús (o 
tal vez Juan sigue una tradición independiente). Notablemente, Juan 
parece "limpiar" las dos escenas de minorías sexuales descritas en 
Lucas 7. Primero, en Lucas 7:1-10, Jesús sana al muy amado 
compañero esclavo de un centurión romano, mientras en Juan 4:43- 
54 el lugar del esclavo amado es tomado por un "hijo" (¿un esclavo 
adoptivo?). 


Segundo, en Lucas 7:36-50 es una prostituta ("pecador" por 
excelencia) quien unge los pies de Jesús, mientras que en Juan 12:1- 
11 es la piadosa María, que se había sentado a los pies de Jesús 
para escuchar sus enseñanzas, quien le unge los pies. Mateo y 
Marcos describen la unción en Betania en la casa de Simón "el 
Leproso" (tal vez era el padre de María, Marta y Lázaro, y dueño de 
la casa donde ellos vivían, separados de él, porque sería "impuro" 
según la ley de Moisés; Marcos 14:3-9; Mateo 26:6-19). 


En Juan 5:1-47, Jesús sube de nuevo a Jerusalén a una fiesta judía, 
pero en vez de asistir al templo, se dirige al "hospital" de los 
enfermos y discapacitados marginados (la piscina de Betesda), 
donde sana a un paralítico. Provoca un agudo conflicto con las 
autoridades religiosas sobre el sábado y la ley y aún mayor 
oposición cuando insiste en que él mismo representa el nuevo centro 
de la obra liberadora divina, no el templo con sus fiestas. 


En Juan 6, Jesús alimenta a 5000 seguidores pobres (como en los 
sinópticos) y proclama: "Yo soy el pan de vida" (6:35), desplazando a 
Moisés (ver el maná del Éxodo) como padre de la familia patriarcal. 
En Juan 7, el conflicto con las autoridades judías se agudiza y el 
último día de la fiesta de los tabernáculos Jesús se presenta como 
fuente del agua de vida, desplazando otra vez al templo (ver Ezequiel 
47). [Juan 7:53-8:11 


sobre la mujer adúltera no es de Juan mismo, pero es coherente con 
su énfasis en la autoridad de Jesús que reemplaza la autoridad 
patriarcal y la pena de muerte para el adulterio (estipulada por la 
Ley), sustituyéndola por el amor que perdona entre los discípulos en 
la nueva comunidad.] 


En Juan 8, Jesús declara que es la luz del mundo que libera a la 
nueva comunidad de la opresión de la familia patriarcal 
(descendientes de Abraham) y de las autoridades del templo (8:32, 
36). Sigue el relato de la curación de un ciego de nacimiento (9:1- 
41), un soltero, dependiente de sus padres, pero que, al ser 
expulsado de la sinagoga, se incorpora a la nueva comunidad de 
Jesús. En Juan 10, Jesús proclama: "Yo soy el buen pastor", el líder 
que reemplaza a las autoridades del templo y cuyas "ovejas" 
(discípulos) sustituyen a la familia patriarcal. Con la fiesta de la 
dedicación en Jerusalén (Juan 10:22-42) el conflicto con las 
autoridades aumenta de nuevo cuando ellos intentan apedrear a 
Jesús. 


Con la resurrección de Lázaro (Juan 11:1-54), el propósito y la 
teología de Juan se manifiestan claramente. 


Jesús había participado en la boda patriarcal de Caná bajo presión 
de su madre. Pero Juan demuestra claramente que el hogar 
predilecto de Jesús no era su propia familia, o un matrimonio 
tradicional, sino el hogar de María, Marta y su hermano Lázaro, 
todos solteros (una "familia" no tradicional). Así como Marcos señala 
que Jesús amó al joven rico, Juan hace hincapié en el amor especial 
que Jesús tenía por Lázaro, María y Marta (11:3, 5, 11). Como en 
Romanos 16 Pablo saluda mayormente hogares de minorías 
sexuales, Juan hace patente que el hogar donde Jesús se sintió "en 
casa" era un hogar de minorías sexuales, personas que rompieron 
con la expectativa patriarcal de casarse y tener muchos hijos. Según 
Juan, es esta María la que en Betania unge a Jesús con perfume 
(12:1-11). 


La resurrección de Lázaro pone de manifiesto que el poder de Dios 
en Jesús opera fuera del ámbito del templo y de las autoridades 
religiosas y también fuera del control de las familias tradicionales 
patriarcales. 


La conclusión de la primera mitad de Juan sigue demostrando que el 
hogar no tradicional de Lázaro, María y Marta desplaza a la familia 
tradicional patriarcal y al templo como centro de la acción divina. El 
Evangelio termina anunciando la llegada de algunos griegos que 
desean incorporarse en la nueva comunidad de los seguidores de 
Jesús (desplazando a los judíos incrédulos; 11:55-12:50). 
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En la segunda parte del Evangelio (13-21), Jesús primero procura 
fortalecer a los discípulos y los prepara para la crucifixión. En Juan 
13-17 Jesús habla de la presencia del Espíritu de Dios en la nueva 


comunidad (no en el templo). Con su perspectiva radical, Juan enfoca 
el sencillo mandato de amor mutuo en la nueva comunidad (13:34-35) 
en lugar de enfocar los múltiples códigos legales del Pentateuco 
(Goss 2006:559-60). Se parece a Pablo con su militancia a favor de 
la liberación de la ley que disfrutan los cristianos (Gálatas; 
Romanos); pues como insiste Juan en su Prólogo: "La ley fue dada 
por medio de Moisés; la gracia y la verdad nos han llegado por 
Jesucristo" (1:17). La eliminación de las múltiples marginaciones 
prescritas en los códigos del Pentateuco con referencia a las 
minorías sexuales (ver sobre todo "los eunucos", Deuteronomio 23:1- 
2; Levítico 21:18-20) hace del Evangelio del discípulo amado 


"buenas nuevas" para esas minorías. Como el nacimiento espiritual 
es distinto, así también el "fruto" de la nueva comunidad no son hijos 
naturales sino la multiplicación de discípulos (Juan 15:1-17). 


En el relato de la muerte de Jesús, Juan hace hincapié en el conflicto 
con los líderes religiosos del templo. 


Poco antes de morir en la cruz, Jesüs entrega su madre viuda, no a 
Pedro con su familia tradicional, sino al discípulo amado, un soltero, 
que de esta manera formó otro hogar no tradicional (19:26-27). Este 
discípulo se había "reclinado sobre el pecho de Jesús" en la última 
cena (13:23, 25; las traducciones modernas crean más espacio de lo 
indicado por las palabras griegas), y es el autor del Evangelio según 
la tradición (ver 1:35-40; 18:15-16; 19:26-27; 20:1-10; 21:7, 20-24). 
Es notable cómo María aparece en Juan solamente en el relato de la 
boda de Caná (2:1-12) y al final donde forma parte de la nueva 
comunidad en relación con un discípulo soltero (19:26-27). 


Marcos había contado cómo las mujeres fieles llegaron primero al 

sepulcro vacío, y Lucas y Mateo añadieron cómo Jesús resucitado 
apareció primero a estas mujeres y no a los fracasados apóstoles 
varones. 


Pero Juan insiste en que, aun antes de las apariciones a las mujeres, 
el discípulo amado, habiendo corrido a la tumba más rápido que 
Pedro, fue el primero que creyó en la resurrección —aun sin haber 
visto a Jesús. Es el soltero discípulo amado, entonces, quien sirve de 
paradigma fundamental para las generaciones posteriores que 
creyeron sin ver a Jesús resucitado. En el Evangelio es este 
discípulo, no una familia tradicional, quien simboliza la comunidad 
cristiana. 


Además, la primera aparición de Jesús resucitado no es a las 
mujeres fieles como grupo, sino a María Magdalena, 
tradicionalmente identificada como una prostituta (Juan 20:1-18; AE 
Lucas y Mateo). Adeline Fehribach retrata la búsqueda decidida que 
María hace para encontrar el cuerpo de Jesús, y la compara con la 
mujer en el Cantar de los Cantares y con las obras griegas de amor, 
donde las esposas van en busca del cuerpo de su esposo muerto. 
Jesús es visto como el "novio mesiánico". A Fehribach le incomoda la 
negación de Jesús a corresponder al abrazo de María y observa que 
Jesús se mantiene "apartado de las preocupaciones terrenales de 
los demás, especialmente de las mujeres en su vida" (Fehribach 
1998:165). 


Los límites impuestos por su ideología heterosexista le impiden 
detectar posibilidades más radicales. 


El epílogo (21:1-25), sin embargo, sigue insistiendo en que el soltero 
Juan, discípulo amado de Jesús, mantiene cierta prioridad sobre 
Pedro y le sobrevivirá, del mismo modo que lo dejó atrás en la 
carrera a la tumba. Pero más significativamente, el discípulo casado 
y el discípulo amado de Jesús llegaron a ser un equipo de liderazgo 
(ver Hechos 15) para la nueva comunidad de Jesús, que desplaza a 
la familia tradicional opresiva patriarcal y al templo con sus 
sacerdotes (ver la Nota abajo). 


De San Ireneo tenemos otra tradición (ahora comúnmente ocultada): 


"Están también quienes oyeron de [Policarpo] que Juan, el discípulo 
del Señor, al ir a los baños en Éfeso y advertir que Cerinto estaba en 
ellos, huyó sin bañarse exclamando: 'Huyan, antes que la casa se 
venga abajo, pues está Cerinto, el enemigo de la fe" (Ireneo Adv. 
Haer. 3.3.4, ANF 1:416; Eusebio. Hist. Ecl. 5.8.4., LCL 1:455). 
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Cerinto era un hereje gnóstico (cerca 100 d.C.). Numerosos autores 
citaron esta tradición de Ireneo antes de Kinsey (1948), Stonewall 
(1968) y la difusión pública de más información sobre las prácticas 
homoeróticas en las sociedades grecorromanas. Nadie preguntó por 
qué un judeocristiano como Juan estuvo presente en los baños 
públicos, una institución grecorromana de mala reputación entre los 
judíos. 


3. Antijudaísmo / ¿Antisemitismo? Aunque Jesús (Juan 4:9, 22) y 
Juan fueron judíos, el Evangelio de Juan parece contener las 
expresiones más negativas y numerosas contra "los judíos" (70 
veces) en el Nuevo Testamento: ver 5:16-18, 39-40, 45-47; 9:22; 
12:42; 15:18-21, 24b-25; 16:2-3; y especialmente 8:39b-47 


("El padre de ustedes es el diablo"). Sin embargo, en Juan la 
expresión "los judíos" casi siempre referiría a ciertos líderes hostiles 
o a sus seguidores y nada en el Nuevo Testamento refleja el tipo de 
antijudaísmo racista de la época moderna. La retórica negativa de 
Juan sería consecuencia de la dolorosa experiencia de las 
comunidades joáninas de ser excluidas de las sinagogas (9:22; 
12:42; 16:2) y que se vieron como separadas del "mundo" (la 
sociedad judía; ver Goss, "Excursus: los Judíos", 2006:557-58). 


La palabra "alianza" nunca aparece en Juan, pero la ensefianza de 
Jesús sobre el nuevo mandamiento de amor y la guía del Espíritu 
Santo para la nueva comunidad (13:1-17:26), toma el lugar de la 


Torá de Moisés (1:17; ver "ley de ustedes" en 8:17 y 10:34; "ley de 
ellos" en 15:25; cp. Mateo 5:17-20!). Según la teología de Juan, 
Jesús mismo toma el lugar del templo y la nueva comunidad de sus 
discípulos toma el lugar de la familia opresiva patriarcal (ver arriba la 
boda en Juan 2). Al producirse la ruptura decisiva entre el judaísmo y 
los seguidores del "camino" de Jesús (tarde, tal vez alrededor de 
130 d.C.), la causa no fue tanto la alta cristología de Juan como las 
diferencias referentes a la Torá. Richard Hays concluye que, a la luz 
de tal contexto histórico, podemos entender la posición de Juan, pero 
que la iglesia actual (post-shoá) no debe ser guiada por esta 
enseñanza. Más bien, para el diálogo con la sinagoga, sería mejor 
partir de Romanos 9-11 


y otros textos más positivos (Richard Hays 1996:434; cf. Robert 
Kysar 1993:113-127). 


4. La hermenéutica literalista como instrumento de opresión. 
Frente al literalismo de los fundamentalismos de toda época, Juan 
señala cómo Jesús corrige esas interpretaciones literalistas: no el 
templo literal, sino el templo que era su cuerpo (2:19-22); no volver 
literalmente al vientre de la madre, sino nacer del Espíritu (3:4-5); no 
el agua del pozo del patriarca Jacob, sino el agua que Jesús da 
(4:10-14; 7:37-39); no el maná de Moisés, sino el pan de vida que 
Jesús provee (6:31-35,48-51; D. A. Carson 1991:98-99). Contra los 
literalismos comunes de su cultura, Jesús se presenta en siete 
metáforas trascendentes ("Yo soy...."): la revelación definitiva del 
Dios liberador y la respuesta a la eterna búsqueda humana (ver 
Bosquejo). 


5. Juan 7:53-8:11. Jesús libera de la pena de muerte a una mujer 
acusada de adulterio. Este relato probablemente no fue parte 
original del Evangelio de Juan, pues está ausente en los manuscritos 
y versiones más antiguos y en los Padres de la Iglesia. En algunos 
manuscritos el relato está al final del Evangelio, o después de Lucas 
21:38. Sin embargo, hay consenso en que el relato conserva una 
tradición auténtica sobre Jesús. Es más, es consecuente con el 


énfasis de Juan sobre la autoridad de Jesús, la cual reemplaza la 
autoridad patriarcal con su pena de muerte para el adulterio (Moisés) 
y toma su lugar el requerimiento del amor que perdona entre los 
discípulos de la nueva comunidad. Algunos de los Padres de la 
Iglesia (Agustín) temieron que el relato motivara a algunas esposas a 
cometer adulterio; más tarde Calvino temió que el texto 
desacreditara las leyes mosaicas de la pena de muerte para el 
adulterio (Lev 20:19; Deut 22:22-24). Sin embargo, el tema del texto 
no es tanto "la mujer adúltera" (el título tradicional) sino la doble 
norma y la hipocresía de los varones patriarcales que Jesús 
desenmascaró cuando liberó a la mujer de la pena de muerte (Gail 
R. O'Day 1992:631-640). (Cp. otros problemas textuales en el Nuevo 
Testamento 


[Marcos 16:9-20; 1 Juan 5:7] y las notas de BJ y BE.) 
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Nota: Theodore W. Jennings sobre el Discípulo Amado en The 
Man Jesus Loved: 


Homoerotic Narratives from the New Testament (El Hombre que 
Jesús amó: Narrativas homoeróticas del Nuevo Testamento). 
Cleveland: Pilgrim, 2003. 


Juan 13:21-30 La última cena. El Éxodo estipuló que la Pascua 
judía fuese celebrada en cada hogar, con la participación de los 
padres e hijos de la casa (Ex 12:1-28). No obstante, Jesús la celebró 
en Jerusalén con sus discípulos varones, solteros excepto Pedro, sin 
la presencia de mujeres y niños (ver Deut 16:1-8). 


Aunque Jesús amaba a todos sus discípulos como amigos íntimos y 
beneficiarios de la solidaridad sacrificial, impresiona que uno sea 
llamado el discípulo a quien Jesús “amaba” ( agapao; 13:23; ver este 


verbo en el Cantar de los Cantares, LXX). El enfoque en el discípulo 
amado hace patente que esta relación especial implica un amor 
diferente del que vincula a Jesús con los demás discípulos. Así ya en 
este texto es difícil evitar la conclusión que la diferencia refiere al 
deseo erótico o atracción sexual. Tal impresión se fortalece cuando 
observamos cómo se manifiesta este amor diferente, pues leemos 
que este discípulo estaba 


“recostado sobre el pecho de Jesús” (RVR nota 13:23; cp. BJ nota 
13:23; griego, en to kolpo) y 


“recostándose sobre el seno (griego, stethos) de Jesús (13:25; cp. 
stethos en 21:20 abajo). De esta manera el texto puntualiza que ese 
amor especial consistía en la cercanía física y la intimidad corporal. 
Es decir, ser el discípulo amado por Jesús con un amor diferente era 
experimentar intimidad física como hábito común. 


Pedro y los demás apóstoles reconocerían y darían por sentada tal 
relación entre Jesús y el discípulo amado. 


Pedro también sabía que Jesús compartiría con el discípulo amado 
secretos íntimos que los demás apóstoles ignoraban y tendrían que 
averiguar (13:24-27). Así la lectura natural y menos forzada del texto 
es que Jesús, además de amar a todos sus discípulos, tenía un 
amado de quien era el amante 19:25b-27 La cruz. El discípulo 
amado está presente en la cruz con cuatro mujeres: la madre de 
Jesús, la tía, María la esposa de Clopás y María Magdalena. Jesús 
se fija en la presencia del discípulo amado y su madre y dirigiéndose 
a ella dice: “Mujer, ahí tienes a tu hijo” y luego al discípulo amado: 
“Ahí tienes a tu madre”. Juan añade, "Y desde aquella hora el 
discípulo la acogió en su casa”. ¿Qué significa esta escena? 


Algunos sugieren que Jesús procura desviar la atención de sí mismo 
para enseñar a sus discípulos a cuidarse mutuamente. Pero ¿por 
qué entonces ignora Jesús la presencia de las otras mujeres? Otros 
proponen que el texto señala la relación especial entre Jesús y su 


madre, un tipo de sentimentalismo apropiado para el día de la 
madre. Pero, tanto en esta escena, como en la boda de Caná, Jesús 
se dirige a María como “mujer”, no como madre (ver los textos sobre 
María aún más negativos en Marcos 3:32-3 y Lucas 11:25-27). 
Además, tal interpretación desconoce la preocupación especial por el 
discípulo amado evidente en las primeras palabras dirigidas a María 
y señalando que ella debe ejercer una responsabilidad especial por 
el discípulo amado: *Mujer, ahí tienes a tu hijo” Pero cuando 
reconocemos que Jesús y el discípulo amado eran una pareja de 
amantes, el sentido de las palabras de Jesús se hace transparente: 
Jesús reconoce su relación especial con este discípulo como 
parecida al noviazgo o matrimonio y el discípulo amado viene a 
ocupar el lugar de un hijo adoptivo de María y ella la madre adoptiva 
de él. Si el texto enfocara a María Magdalena, nadie dudaría que tal 
fuera el sentido (ver Rut y Noemí, Rut 1:16-17). Pero Juan señala 
que la relación homoerótica entre Jesús y el discípulo amado lleva 
implicaciones y responsabilidades que trascienden la muerte. No 
debemos permitir que el género del discípulo amado oscurezca el 
sentido obvio del relato. 


Además, el texto hace patente que la relación entre Jesús y su 
amado no era una relación clandestina. 


20:1-9 La tumba. Jennings concluye que este episodio ayuda no 
poco para entender la relación con el discípulo amado (2003:29). La 
buena noticia de la resurrección en Juan 20 puntualiza las 
experiencias de María Magdalena. Sin embargo, Jesús rechaza el 
esfuerzo de ella a tener contacto físico con él (20:17). No es ella, 
sino solamente el discípulo amado (varón) quien es señalado como el 
objeto del amor diferente (20:2), ya definido como una intimidad 
física y de compartir secretos (Jesús se dirige a la Magdalena, como 
a su madre, simplemente como “mujer”). El discípulo amado se 
encuentra otra vez en compañía de Pedro, el único apóstol señalado 
como casado. Al correr a la tumba, el discípulo amado, 
aparentemente más joven que Pedro y de mejor estado físico, llega 
primero. Sin embargo, el discípulo amado no se aprovecha de su 


ventaja, sino que cede a Pedro el privilegio de entrar primero en la 
tumba. Los lectores que recuerdan el 57 
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lugar del gimnasio en la cultura grecorromana y la importancia del 
buen desarrollo físico, especialmente en el sector homoerótico, no se 
sorprenderán que el discípulo amado se presente como el ganador 
en la competencia (ver las imágenes del amado en el Cantar de los 
Cantares; cp. el joven que se escapó desnudo en Marcos 14:50-52). 
Aunque, al llegar a la tumba, el discípulo amado no ve a Jesús como 
pasa con la Magdalena, al creer él sin verle, se presenta como 
paradigma de la fe para las generaciones posteriores. 


Parece hacer la transición a una relación espiritual con menos 
dificultades que la Magdalena. Si ella fuera prostituta, como afirma 
tanta tradición, es notable cómo Juan 20 privilegia a ella y al 
discípulo amado como minorías sexuales, los primeros que 
percibieron la buena nueva de la resurrección. 


21:1-14 El desayuno en la playa. Como en otros tres textos (13:21- 
30, 20:1-9 y 21:20-23), el discípulo amado aparece como 
compañero y amigo de Pedro (en todas las escenas, menos con 
María en la cruz, el discípulo amado aparece en competencia con 
Pedro; y aun en la cruz, la ausencia de Pedro, después de su triple 
negación de Jesús, es notable; ver Hechos 1:13; 3:1, 3-4, 11; 4:13, 
19; 8:14). Aunque Pedro se presenta como el líder activo que 
involucra a los demás discípulos en una noche infructífera de pesca, 
es el discípulo amado quien manifiesta el mayor discernimiento 
espiritual al reconocer a Jesüs en la playa (21:7). 


Inmediatamente Pedro, desnudo en la actividad de la pesca, se viste 
(21:8) pues su relación habitual con Jesus no es de presentarse 
desnudo, y se lanza en el mar (aunque sería más comün quitarse la 
ropa antes de meterse en el agua). Son del mismo sexo, pero es 
notable cómo Pedro y el discípulo amado se complementan, una 


característica única de una relación heterosexual, según una 
ideología sexual popular moderna. 


21:20-24 “Apacienta mis ovejas”. “Al volverse, Pedro vio que les 
seguía el discípulo a quien Jesús amaba , el mismo que en la cena 
se había reclinado en el seno de Jesús...” De nuevo el texto señala 
que el carácter del amor especial de Jesús por el discípulo amado 
consiste en la cercanía física, la intimidad corporal (13:23, 25). Que 
tal es la esencia de la diferencia se señala en la última referencia 
que identifica al discípulo amado de Jesús como el que “durante la 
cena se había recostado en su seno (griego, stethos; 21:20). En esta 
última escena es Pedro que juega el papel dominante como líder 
responsable de pastorear la comunidad de los discípulos de Jesús, 
mientras que el discípulo amado está simplemente allí, en el fondo, 
como se espera de un cónyuge o pareja, mientras Jesús conversa 
con otro. Aunque el texto desmiente el mito de que el discípulo 
amado viviría hasta la Segunda Venida de Jesús, el hecho de que su 
carácter como el discípulo a quien Jesús amaba de una manera 
diferente no cambia, aun con la redacción final del libro, señala la 
permanencia de este amor diferente, “más fuerte que la muerte” 
(Cantares 8:6). 


Reconsiderando el Evangelio de Juan (Jennings, Cap. 4, pp. 55- 
74) 


1 La terminología (pp. 55-58). De las tres palabras comunes que 
expresan amor en griego, eros no ocurre en el Nuevo Testamento, ni 
tampoco en la LXX. En Juan philia y ágape son sinónimos. Con 
referencia al discípulo amado, cuatro veces Juan utiliza ágape 
(13:23; 19:26; 21:7, 20), pero una vez philia (20:2). En el griego 
clásico philia refiere a un amor simétrico de amistad. Algunos 
comentaristas consideran que ágape solamente expresa amor 
espiritual y sacrificial, pero al contrario la LXX de la poesía erótica 
del Cantar de los Cantares siempre emplea una forma de ágape 
(57). “En el griego de la Septuaginta y del Nuevo Testamento, el 


término ágape toma el lugar de eros para designar la forma 
asimétrica del amor” (56). 


2 Sublimación (pp. 58-61). Algunos comentaristas reconocen la 
existencia de tales relaciones homoeróticas, pero insisten en que son 
“platónicas”, sin relaciones sexuales, como en las tradiciones griegas 
y orientales del ascetismo, incorporadas sobre todo en el 
monasticismo cristiano. Sin embargo, ninguno de los Evangelios 
apoya el ascetismo, y mucho menos el Evangelio de Juan. 


3 La negación del cuerpo (pp. 61-64). En varios textos Juan 
“espiritualiza” ciertos conceptos materiales (el nuevo nacimiento, 3:4; 
el agua, 4:4,31-34; el pan, 6:26-27, etc.). Sin embargo otros textos 
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dialéctica de tomar una realidad espiritual y hacerla física (sobre 
todo, el verbo hecho carne, 1:14; ver 9:6, 11,15; 11:39; 19:28, 34; 
20:20, 25, 27; 20:5-7). “El Cuarto Evangelio, entonces, está 
caracterizado por un doble movimiento [dialéctico]: una tendencia 
marcada de alegorizar la realidad física y, a la vez, una tendencia 
marcada de convertir una realidad espiritual en física” (63; ver la 
tendencia en el gnosticismo de expresarse tanto en el ascetismo 
como en la promiscuidad sexual). 


4 La Ley (pp. 64-66). Si Jesús en Juan hubiera insistido en obedecer 
todas las 613 leyes del Pentateuco, la condenación de un tipo de 
relación homoerótica en Lev 18:22 y 20:13 [se refiere a relaciones 
anales entre varones como práctica idolátrica] hubiera hecho 
imposible una relación homoerótica con el discípulo amado. Pero tras 
de advertirnos que “el Verbo se hizo carne” (Juan 1:14), el Prólogo 
de Juan señala que “la Ley fue dada por medio de Moisés, pero la 
gracia y la verdad vinieron por medio de Jesucristo” (1:17; 
notablemente, Juan hace contraste no solamente entre la Ley y la 
gracia, como Pablo en Rom 6:15, sino también entre la Ley y la 


verdad). Aunque Juan cita varios textos de la Biblia Hebrea como las 
profecías cumplida por Jesús, es notable la ausencia de 
mandamientos, como el Sermón del Monte (Mateo 5-7; Lucas 6) y la 
reducción de todos los mandamientos a uno nuevo, el amor mutuo 
(Juan 13:31-35). 


5 La Pureza (pp. 67-68). La prohibición de sexo anal entre varones 
como práctica idolátrica en Levítico 18 y 20 aparece precisamente 
en el Código de Santidad, la parte de la Ley más rechazada por el 
cristianismo primitivo (ver Jesús en Marcos rompiendo las leyes que 
prohíben tocar un cadáver, una mujer menstruante, un leproso, etc.) 
En Juan Jesús ofrece incluso su carne para comer (5:51) y su sangre 
para beber (5:53-58). 


6 Convencionalidad (pp. 68-69). La actitud de Jesús frente a la 
moralidad y los estilos de vida convencionales es de “subversión 
insistente y persistente” (68). 


¿Quién era el discípulo amado? Como señala Jennings, los libros 
sobre el discípulo amado puntualizan exclusivamente la pregunta de 
su identidad y pasan por alto la pregunta fundamental del tipo de 
relación señalado en los textos. Jennings establece que la relación 
era homoerótica. Si así fuera, al volver a la pregunta de *¿ quién?”, 
es notable cuántos candidatos nos da el Nuevo Testamento para esta 
relación homoerótica (Goss 2006:560-63). Sin embargo, sea quien 
sea el discípulo amado, los textos en Juan hacen patente que 
solamente era un discípulo, con una relación homoerótica de 
compromiso y permanencia (las palabras de la cruz). Los candidatos 
principales son: 


1 El Apóstol Juan, hijo de Zebedeo, hermano de Jacobo (la 
interpretación tradicional, dominante y sin competencia hasta el siglo 
Xx). 


El evangélico bautista, Craig Blomberg, concluye que hay "fuerte 
evidencia circunstancial para sostener que el discipulo amado era el 


apóstol Juan" ( Jesus and the Gospels. Nashville: Broadman, 
1997:170); Blomberg cita la declaración clásica del argumento para 
considerar a Juan como el discípulo amado y el autor del Evangelio, 
de B. F. Westcott en The Gospel According to St. John (London: 
John Murray, 1908:x-lii), con actualización importante por Leon Morris 
en Studies in the Fourth Gospel (Grand Rapids: Eerdmans, 
1969:139-292. Westcott procuró demostrar que el autor del cuarto 
evangelio fue escrito por (1) un judío, (2) un judío palestino, (3) un 
testigo ocular, y (4) en particular por el apóstol Juan, quien era el 
discípulo amado (ver Raymond Brown 2003:189-94) 


1.1 A favor de esta interpretación (ver Brendan Byrne ABD | 
1992:658-59): 


* El silencio del Evangelio de Juan sobre el apóstol Juan, si no es el 
discípulo amado (otros textos en Juan que pueden referirse a Juan: 
1:35-42; 18:15-16; 19:35; 21:24); 


* Este discípulo es compañero de Pedro, como Juan en los 
sinópticos; 59 
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* Juan 21:20-25 señala que el discípulo amado fue una persona 
histórica que desempeñó un papel importante en la vida de la 
comunidad joánica y cuya muerte reciente había provocado 
consternación (21:23). 


* Apoyada por la patrística, partiendo de Ireneo y Policarpo a fines 
del siglo ii 1.2 En contra: (ver Brendan Byrne ABD | 1992:659): 


* Es difícil atribuir un libro como Juan a un pescador galileo; 


* La tendencia de combinar narraciones con largos discursos 
simbólicos no apoya la hipótesis de un autor que es testigo ocular; 


* Es improbable que un testigo ocular de Galilea pase por alto los 
eventos de Galilea (cp. los Sinópticos) para concentrarse en 
Jerusalén; 


* Juan omite hechos importantes donde (segün los Sinópticos) el 
apóstol Juan era testigo ocular: la resurrección de la hija de Jairo; la 
transfiguración; la agonía en Getsemaní. 


Muchos concluyen que el discípulo amado, aunque no es el autor del 
evangelio, fundó la escuela joánica y la encabezó durante la época 
de su consolidación (Alan Culpepper 1975:264-66; Brendan Byrne 
ABD | 1992:659). Fue testigo ocular del ministerio de Jesús, y su 
testimonio sirvió de base e inspiración para el autor del cuarto 
evangelio (Gary Burge 2000:163). 


Nota Entre los que argumentan por otras identificaciones del 
discípulo amado se incluyen R. Alan Culpepper ( John, the Son of 
Zebedee: The Life of a Legend. Columbia, SC: University of South 
Carolina Press, 1994); Joseph A. Grassi ("A Note on This Close and 
Affectionate Relationship" en The Secret Identity of the Beloved 
Disciple. New York: Paulist, 1992:117-118); y Vernard Eller ( The 
Beloved Disciple Grand Rapids: Eerdmans, 1987). Este último 
concluye que el discípulo amado fue Lázaro. Sólo en la última mitad 
de Juan encontramos referencias explícitas al discípulo amado 
(13:23; 19:26; 20:2; 21:7, 20), pero cp. Lázaro en 11:3; ver también 
Richard J. Bauckham, "The Beloved Disciple as Ideal Author", 
Journal for the Study of the New Testament 49 (1993: 21-44); J. H. 
Charlesworth, The Beloved Disciple: Whose Witness Validates the 
Gospel of John? (Valley Forge, Pa: Trinity Press International, 1995). 


2 Lázaro, la única persona nombrada en Juan como amado por 
Jesús (Juan 11:3, 11, 36; ver 11:25-26 y 21:23 (Floyd Filson, 1949; 
J. N. Sanders 1954-55; 1957; Vernard Eller 1987; Jennings 2003:51- 
52). Pero 


¿por qué una persona importante y nombrada en Juan 11-12 
permanece anónima en 13-21?, ver Brendan Byrne, “Beloved 
Disciple”, ABD | 1992:659; además el Discípulo Amado es 
presentado como un nuevo personaje en Juan 13:23 sin indicio de 
haber aparecido en el Evangelio antes, y ninguna autoridad patrística 
identifica el Discípulo Amado como Lázaro—es una hipótesis 
moderna; ver Alan Culpepper 1994:76-77. 


3 Marcos (Juan Marcos), asociado con Pedro (Hechos 12:12; 1 
Pedro 5:13), quien también puede ser el joven que huyó desnudo, 
Marcos 14:50-52. 


4 El Joven Rico, amado por Jesús (Marcos 10:21), un elemento 
censurado por Mateo y Lucas (ver los textos paralelos). 


5 El anciano/presbítero, autor de Æ 2-3 Juan. 


6 Los creyentes gentiles. En su comentario sobre Juan, Rudolf 
Bultmann concluyó que en la escena con María en la cruz (19:25b- 
27), la madre representa los creyentes judíos, mientras que el 
discípulo amado representa a los creyentes gentiles (1974:483-85). 


7 La comunidad joanina (profetas itinerantes). 
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Puesto que la problemática postcolonial es prominente en Juan e 
impregna la obra, este Evangelio tiene un rol primario en la crítica 
bíblica postcolonial (cita seis títulos en la bibliografía). Aunque Juan 
es un texto religioso, también tiene preocupaciones geopolíticas. 
Según Juan, debido a su creencia y praxis, Jesús y sus discípulos 
entran en conflicto con los gobernantes de la Palestina colonial, con 
los representantes de la Roma imperial y con el príncipe de los 
demonios, un conflicto profundamente religioso y político a la vez. 


Por ello es un texto postcolonial (156-57). 
1 La Crítica Postcolonial: Prolegómeno 


1.1 El Significado de la Investigación Postcolonial. Juan 
constituye un escrito ‘postcolonial’, un texto que demuestra una 
conciencia crítica de poder geopolítico dentro del Imperio Romano 
(158). 


1.2 El Alcance de la Investigación Postcolonial. Los análisis 
postcoloniales han tratado especialmente a las formaciones 
occidentales imperiales de 1800-1950 y al Imperio Británico en 
particular, ejemplos más claros de la modernidad capitalista. Para las 
investigaciones de otros contextos (Roma) el uso de la teoría 
postcolonial es fructífero pero no indispensable (158-60). 


1.3 El Terreno de la Investigación Postcolonial: tres posturas. 
(1) la producción cultural de las formaciones imperiales-coloniales, 
estudios muy dependientes del pensamiento post-estructuralista; (2) 
el contexto material, económico, político, social, investigaciones muy 


dependientes del pensamiento neo-marxista; (3) un terreno 
intermedio que abarca (1) lo cultural y (2) lo material; que es la 
preferencia del autor. 


1.4 El Método de la Investigación Postcolonial 


1.5 Una Palabra Final: la Terminología. La designación ‘armazón 
imperial-colonial' señala una correlación estructural entre el poder 
político y es espacio geográfico donde 'imperial' indica el centro 
dominante y ‘colonial’ señala la periferia subordinada (163). 


2 Una Lectura Postcolonial del Evangelio. 
2.1 Primer Ángulo de Investigación. 


Preparando la Escena: Conflicto y Resolución — Una Propuesta 
Postcolonial 


La Realidad como Bipolar y Dividida. El Evangelio yuxtapone dos 
esferas espaciales y temporales de realidad: (1) un mundo 
inmaterial, de espíritu, 'arriba'; (2) un mundo material, de carne, que 
nos rodea. Las dos esferas se distinguen por los contrastes entre: 
luz y tinieblas; vida y muerte; verdad y mentira; gracia y pecado. 
Además el Evangelio presenta el otro mundo como antecedente y 
produciendo este mundo: el mundo 'arriba' como anterior y creando; 
el mundo 'abajo' como posterior y creado. Sin embargo, el Evangelio 
nunca plantea ni contesta la pregunta crucial de cómo el este-mundo, 
creado por el otro-mundo, llega a estar alienado de este otro-mundo 
(165). Además, dos poderes/autoridades dominan estas dos esferas 
de realidad: Dios, el Padre, Sefior de la esfera celestial; y Satanás, 
el Malo, príncipe de este mundo. Satanás está detrás de todos los 
poderes y gobernantes de la colonia Judea y del Imperio Romano. 


Pero el Evangelio nunca plantea ni contesta la pregunta clave sobre 
el origen de Satanás y cómo llegó a gobernar sobre el este-mundo, 
creado por el otro-mundo (166). 
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Una Confrontación Climática en Realidad (166-67). Desde la 
esfera celestial, Dios envía su Palabra, su Hijo y agente de la 
creación, a este mundo; y Satanás responde con oposición, 
inspirando odio hacia Jesús e incluso infiltrándose en el grupo de 
discípulos. Las implicaciones de esta confrontación son universales: 
todo ser humano enfrenta una decisión radical entre la esfera 
celestial y este mundo. Una opción por Satanás implica quedar sin 
vida eterna, excluido del otro-mundo celestial. 


La Realidad Bipolar en una División Continua. (167-68) El 
conflicto entre las dos esferas sigue después de la vuelta de Jesús al 
mundo arriba, pues Dios envía su santo Espíritu de verdad, otra 
intervención del mundo arriba en el mundo abajo. Este conflicto 
resulta en la glorificación o divinización de los discípulos (1) por 
reunión con Jesús en la mansión de Dios arriba (una solución 
temporaria); (2) la vuelta de Jesús a este mundo, la tercera 
intervención, en “el último día” (la solución definitiva, aunque el 
Evangelio deja muchas preguntas relacionadas sin contestar). 


El Evangelio como Propuesta Postcolonial (168). Dados los 
parámetros del conflicto, toda la humanidad resulta involucrada y 
tiene que escoger entre ser hijos de Dios por medio de Jesús o hijos 
de Satanás contra Jesús. Así es verdaderamente una propuesta 
postcolonial 2.2 Segundo Ángulo de Investigación 


El Inicio: el Prólogo (1:1-18) como Visión Fundamental — Una 
Alternativa Postcolonial. Es un resumen del Evangelio. 
Políticamente presenta (1) una jerarquía de autoridad (“Chain of 
command"), (2) una postura extrema de condenación severa de las 
dimensiones sociales y culturales del “este-mundo” y (3) una 
negación total de caminos alternativos a Dios. Así, con el Prólogo el 


Evangelio revela una alternativa postcolonial—una visión totalmente 
otra (169). 


Vislumbrando el Otro Mundo (1:1-2, 18). El otro-mundo (la 
alternativa postcolonial), separado, arriba, anterior y espiritual, es un 
mundo de ‘gloria’, un inicio mitológico. Así difiere radicalmente del 
otro-mundo del imperio romano con su panteón de deidades donde 
los emperadores también podrían entrar. 


En contraste con el Judaísmo monoteísta, el Prólogo enseña que el 
Dios único ha engendrado un dios unigénito, el Verbo, un Hijo que 
mora en el seno del Padre. La propuesta alternativa postcolonial del 
Prólogo niega así la validez del otro-mundo según Roma, pero 
también la del judaísmo tradicional y por lo tanto es profundamente 
deconstructivo y subversivo (169-70). 


Vislumbrando el “Este-Mundo” (1:3-17). El Verbo, engendrado por 
Dios, con pleno conocimiento de Dios y como la única revelación de 
Dios, engendra todas las demás cosas, el 'este-mundo' 


(abajo, posterior, material, carne”). De este modo, tanto el centro 
imperial como la periferia colonial (Judea incluso) están subordinados 
al Verbo. Sin embargo, inesperada e inexplicablemente el 'este- 
mundo’ 


es caracterizado como de muerte y tinieblas, con vida, luz y verdad 
disponibles solamente por el Verbo. No solo Roma y Judea, sino 
también todos los poderes y los seres humanos estan bajo juicio: en 
tinieblas y muerte y también en falsedad y pecado (170-71). 


Vislumbrando las Relaciones entre Mundos (1:3-17). El Prólogo 
ofrece una solución a la alienación al tener el Verbo que encarnarse 
en este-mundo de carne (1:13-14). Como consecuencia, el poder del 
Verbo es depositado en un ser humano de la periferia colonial, 
Jesús, el dios- hombre de Nazaret de Galilea. Así Jesús divide el 
este-mundo en dos partidos: (1) los que rehúsan creer y rechazan al 


dios-hombre y (2) los que lo creen y lo aceptan y son renacidos 
como hijos de Dios. Tanto el centro imperial y la periferia colonial 
están en deuda (“beholden”) con el Verbo y con los hijos de Dios 
(171-72). 


El Prólogo como Alternativa Postcolonial (1:18). Frente a las 
realidades del imperio y de la oligarquía colonial de Judea, el Prólogo 
plantea la cuestión geopolítica y ofrece un camino alternativo que 
abarca toda la realidad (del otro-mundo y de este-mundo) y así 
extiende un principio aún más allá del 68 


San Juan 


imperio romano y Judea. Juan presenta este camino no simplemente 
como una opción entre otras sino como algo radicalmente diferente y 
superior, un sistema de poder rival. Por lo tanto, dentro de este- 
mundo, luz y vida, gracia y verdad se encuentran solamente en y por 
Jesús y sus discípulos. Las dos estrategias claves son (1) el 
desplazamiento y (2) la desacralización, seguidos entonces por re- 
plazamiento y re-sacralización, es decir “othering” (tratando las 
fuerzas afuera como algo "otro": caos, sin vida, luz, verdad o gracia, 
llenas de odio y violencia). Así, a pesar de las apariencias, el Verbo 
de Dios tiene el poder supremo en el mundo arriba; Jesüs, el Verbo 
hecho carne, comparte este poder en el mundo abajo; y también los 
seguidores de Jesus heredan y transmiten este poder en el mundo 
abajo. Sin duda es una alternativa postcolonial (173-74). 


2.3 Tercer Ángulo de Investigación (174-187) 


Trazando ( Plotting) a Jesús: Revelación y Oposición — Un 
Programa Postcolonial (174-75). 


Podemos acercarnos al argumento del Evangelio desde dos 
perspectivas: (1) como biografía (orígenes, 1:1-18; ministerio 
püblico, 1:19-17:26; muerte y significado permanente, 18-21) (2) con 
la centralidad de los viajes. El viaje principal es cósmico e involucra la 


encarnación del Verbo (1:14) y la vuelta de Jesús a su Padre 
(ascensión, prevista pero no narrada en Juan); además el Evangelio 
narra cuatro viajes geográficos de Jesús a Jerusalén (1:19-17:26) 
que enfocan el creciente rechazo de Jesús en Galilea y Jerusalén, 
terminando en la violencia de la crucifixión y la vindicación de la 
resurrección. De esta manera el argumento del Evangelio presenta 
un proyecto postcolonial radical—un camino de oposición absoluta. 


La Narración de una Vida Pública: los cuatro viajes a Jerusalén 
(1:19-17:26) 


(1) Galilea-Jerusalén, Primer Ciclo (1:19-3:36). 


Ministerio de Juan el Bautista, Betania (1), 1:19-34 Æ 3:22-36 
(ver 1:6-8, 15). 


La identificación de Jesús por Juan como el Cordero de Dios que 
quitará el pecado del mundo y bautizará con el Espíritu Santo resulta 
en la formación de un grupo de discípulos que identifican a Jesús 
como Mesías. 


Primer Viaje a Galilea (1:35-2:12). El milagro de Caná confirma el 
carácter trascendente de Jesús (su 'gloria') y confirma su estatus 
religioso-político (‘Mesias’). 


Primer Viaje a Jerusalén, primera Pascua (2:13-21). Jesús 
demuestra su autoridad sobre la Casa de su Padre y en su 
conversación privada con Nicodemo revela la entidad religioso- 
política alternativa—el Reino de Dios, accesible solamente por un 
renacimiento por agua y Espíritu. Jesús presenta su venida como el 
don de amor al mundo por parte del Padre y como el único camino a 
la salvación. 


Ministerio de Juan (el Bautista), Enón, (2), 3:22-36 /E 10:40-42. 
El lugar es remoto (la periferia de la periferia) pero la enseñanza de 


Juan es crucial, resumiendo la identidad mesiánica de Jesús, su rol y 
la amenaza de la ira de Dios para los que desobedecen. 


Resumen. La identidad de Jesús como "Cordero de Dios” anticipa la 
violencia de la crucifixión. La alternativa del Reino de Dios ha llegado 
y está en marcha dentro de este mundo en el contexto imperial- 
colonial de Roma. 


(2) Galilea-Jerusalén, Segundo Ciclo (4:1-5:47). 


Segundo Viaje a Galilea (4:1-54). Un desvío por Samaria para 
evitar más conflictos con los fariseos (4:1), la revelación de su 
identidad mesiánica (“el Salvador del Mundo”) a la mujer samaritana 
y el desplazamiento de todo lugar sagrado por una adoración de Dios 
en Espíritu y Verdad (4:1-42); después la conversión de la casa 
patriarcal de un oficial real cuyo hijo Jesús sanó (4:43-52). 
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Segundo Viaje a Jerusalén (5:1-47), una fiesta no identificada. 
La curación de un inválido (por 38 años; [ver los ministerios 
fraudulentos ExGay]) y la violación del Sábado provocan la primera 
instancia de rechazo y violencia, una determinación de matar a Jesús 
por parte de "los judíos”, representantes de la oligarquía en 
Jerusalén (178-79). 


Resumen. Acompañado por milagros y enseñanzas chocantes, el 
Reino de Dios sigue su avance en el mundo hostil del imperio 
romano: Jesús declara inválidos los cultos establecidos (en 
Jerusalén, Samaria o Roma) y propone reemplazarlos con una 
adoración al Padre en Espíritu y Verdad. 


(3) 


Galilea-Jerusalén, Tercer Ciclo (6:1-10:42). 


Tercer Viaje a Galilea (6:1-7:9). El Pan de Vida alimenta 5000 mil 
que después tratan de coronar como Rey a Jesús; la hospitalidad se 
vuelve hostil; “los judíos” procuran matar a Jesús 


(7:1). 


Tercer Viaje a Jerusalén, hostil, Fiesta de los Tabernáculos 
(7:10-10:39). 


Esfuerzos violentos por parte de “los Judíos” y “los fariseos” que 
quieren apagar la “Luz del Mundo” que dio vista a un ciego (8:59; 
10:31-39). Jesús responde a “los Judíos” con fuerte lenguaje 
condenatorio: 


“Ustedes son de su Padre, el Diablo" (8:44). 


El Testimonio de Juan (el Bautista) recordado (10:40-42; ver 
3:22-26). 


Resumen. Jesús pretende: "Yo y el Padre somos uno” (10:30); más 
hostilidad. 


(4) Jerusalén, Cuarto Ciclo (11:1-17:26). Jesus ahora evita Galilea. 


El Ciclo de Lázaro como Preludio (11:1-12:11). El ciclo con Lázaro 
toma el lugar que jugó Galilea en los ciclos 1-3. Jesüs viaja dos 
veces a Betania, hogar de Lázaro, María y Marta. 


(1) Jesus, la Resurrección y la Vida, resucita al muerto Lázaro; (2) 
este milagro provoca la hostilidad que resultará en la crucifixión y 
María unge los pies de Jesús en preparación de su muerte (12:1-11). 


Los 
Tres 


Eventos 


Iniciales en Jerusalén (12:12-50). (1) La entrada triunfal (12:12-19; 
(2) el deseo de los griegos de ver a Jesús anticipa la época de la 
iglesia (20-36); (3) un resumen de la vida pública (37-43) y el 
discurso final sobre fe, incredulidad y juicio (44-50). 


Despedida (13:1-17:26): (1) Comida, (2) Discurso, (3) Oración 
(17). 


(1) Una comida de despedida en la cual Jesús lava los pies de sus 
discípulos y anuncia la traición de Judas, un fuerte contraste entre el 
poder al estilo del imperio, que mata, y el servicio y el amor que 
sacrifica, característicos del Reino de Dios (13:1-30); 


(2) Un discurso de despedida: a pesar de tanta oposición Jesús ha 
conquistado el mundo, llevará a sus discípulos a su mansión celestial 
y enviará su Espíritu en su lugar (13:31-16:33); (3) Una oración de 
despedida: antes de la creación del mundo Jesús estuvo con el 
Padre en gloria (17:1-26). 


Resumen. La enseñanza llega a ser privada en vez de pública; 
Jesús es el camino, la verdad y la vida. 


La Narración de la Muerte y Significado Permanente (18:1- 
21:25). La violencia del imperio y la oligarquía local son 
transformadas por la intervención de Dios al resucitar y glorificar a 
Jesús la Palabra. 


Preparación. Jesús, siempre en control, se encuentra con figuras 
del imperio y la oligarquía local y es condenado a la muerte por 
conveniencia política, que desenmascara la hipocresía de las 
autoridades. 
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Crucifixión, Muerte, Entierro, Resurrección, Apariencias. Por la 
pretensión de ser “el Rey de los Judíos” Jesús sufre la pena de 
muerte que Roma impone como advertencia a la población judía. La 
vindicación de la resurrección involucra cuatro apariciones, la primera 
a María Magdalena. La crucifixión representa la conclusión de la 
misión personal de Jesús en el mundo y el inicio de la de sus 
discípulos, equipados y acompañados por el Espíritu (186). 


Resumen. La intervención de Dios por medio de la encarnación de 
su Hijo ha resultado en el triunfo geopolítico total y el pleno control 
geopolítico. (1) El establecimiento del Reino de Dios en el este- 
mundo es cumplido y seguro; (2) en este mundo donde las elites 
gobiernan por intriga y violencia, la verdad y la glorificación se 
definen exclusivamente por el camino de sufrimiento y muerte llevado 
a cabo por Jesús; (3) los procedimientos judiciales deshonestos de 
las elites resultan en la manifestación máxima del estatus de Jesús 
como Rey con un Reino que no tiene sus orígenes en este-mundo; 
(4) las intenciones hostiles de las autoridades judías contra Jesús se 
cumplen por la colaboración de las autoridades romanas. 


Así al final el Reino de Dios domina el complejo de imperio-colonial 
romano, por lo menos en principio, aunque no en práctica, pues hace 
falta la segunda fase de la expansión misionera y la llegada del 
“último día” del Juicio Final. 


El Argumento ( Plot) como Programa Postcolonial. El argumento 
del Evangelio concreta en consecuencia histórica la propuesta 
postcolonial ofrecida por el relato y desarrolla detalladamente la 
alternativa postcolonial prevista en el prólogo. De esta manera 
resulta una exposición gradual del programa postcolonial por medio 
de la vida y los viajes de Jesús, la Palabra de Dios. 


El Cuarto Evangelio como Texto Postcolonial. Tal estrategia de 
oposición absoluta, aunque indudablemente inspira confianza y tal vez 
también es la más eficaz para creyentes oprimidos, finalmente, tal 
vez toma prestado del enemigo (target/blanco) demasiado para su 


propio bien (192). De todos modos, urge tomar esta visión 
postcolonial de Juan y compararla con otros discursos sobre género, 
materialismo, sexualidad y origen étnico / raza [nota. En su propio 
resumen de este punto (p. 54) Segovia habla de la necesidad de 
“conversación con otros discursos ideológicos (feminista, queer, 
minoridad, materialista)”]. 


Goss, Robert E. (2006). “John”. The Queer Bible Commentary. 
Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona 


West, Thomas Bohache, eds. London: SCM, 548-65. 
Introducción (548-50). 

1 El Verbo Carnal (Fleshy): la Fluidez Queer (550-51). 
2 Saliendo (Coming Out) a la Luz (551-55), 

3 Género y Sexualidad (555-57). 

Excursus: los Judíos (557-58). 


4 Discurso de Despedida: las Instrucciones de Jesús para 
Cristianos Out (fuera del closet). 


5 El Discípulo Amado (560-562). 
6 Maria Magdalena: La Apóstol de la Resurrección (563-564). 


7 Resurrección y la Memoria Peligrosa del “Coming Out” de 
Dios (saliendo del closet; 564-565). 
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Hechos 


PRAXIS de los apóstoles: parejas diferentes colaboran en la 
misión 


Bosquejo: Hechos/Praxis (Lucas, Tomo II) 


Clave del bosquejo: mujeres en cursiva; CASADOS (PEDRO, etc.), 
primer uso todas mayúsculas. 


“Cuando el Espíritu Santo venga sobre ustedes, 

recibirán poder y saldrán a dar testimonio de mí 

en 

Jerusalén 

[Cap. 1-5], 

en toda la región de Judea y de Samaria [Cap. 6-12], 

y hasta en las partes más lejanas de la tierra [Cap. 13-28] ”. 
(Jesús, Hechos 1:8) 

1. Jerusalén y Samaria (PEDRO) 

1- 12 

Prólogo (Lucas a Teófilo; ver Lucas 1:1-4), 1:1-3 

Comisión y ascensión (ver Lucas 24:51, DHH y BJ notas), 1:4-11 
Elección de Matías en sustitución de Judas, 1:12-26 


( mujeres + viuda María + hermanos de Jesús, 1:14) 


Fiesta de Pentecostés y venida del Espíritu Santo, 2:1-13 

( “vuestras hijas profetizarán... mis siervas”, 2:17-18) 

Pedro proclama la resurrección, 3000 bautizados, 2:14-41 

La primera comunidad (1): en las casas, en el templo, 2:42-47 
Pedro (con Juan) sana a un paralítico, 3:1-10 

Pedro proclama la resurrección en el templo, 3:11-26 

Pedro y Juan arrestados; ante la Junta Suprema, 4:1-20 
Pedro y Juan liberados, oran con sus compañeros, 4:21-31 
La primera comunidad (2): el comunismo primitivo, 4:32-37 
Fraude y muerte de ANANÍAS y SAFIRA, 5:1-11 

Los apóstoles sanan a muchos (la sombra de Pedro), 5:12-16 
( “multitudes de... mujeres” creyentes, 5:14) 

Prendimiento y milagrosa liberación de los apóstoles, 5:17-25 
Pedro y los apóstoles ante la Junta (el Sanedrín), 5:26-33 
Intervención benévola del fariseo Gamaliel, 5:34-42 


Viudas judías de habla griego y nombramiento de siete diáconos, 
6:1-7 


El diácono Esteban arrestado: ante la Junta Suprema, 6:8-15 
Defensa de Esteban: relectura de la historia, 7:1-53 


Lapidación del primer mártir (Saulo colaborador), 7:54-60 


Saulo procura destruir la iglesia de Jerusalén, 8:1-4 

( persecución, bautismo de mujeres, 8:3,12; ver 9:2; 22:4) 
Los refugiados llevan el mensaje: FELIPE en Samaria, 8:5-25 
Felipe bautiza a un eunuco etíope (negro africano), 8:26-40 

( “Candace, reina de los etíopes” , negra, 8:27) 
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La vocación (no la “conversión”) de Saulo como apóstol a los 
gentiles, 9:1-19 (*...mujeres” , 9:2) Saulo testifica en Damasco y 
Jerusalén, 9:20-31 


Pedro viaja a Lida, Jope: sana a Eneas, resucita a Tabita/Dorcas, 
9:32-43 


Pedro bautiza al centurión romano Cornelio (+ casa), 10:1-48 
Pedro informa en Jerusalén del bautismo de gentiles, 11:1-18 
Bernabé y Saulo visitan la nueva iglesia en Antioquía, 11:19-30 
HERODES ordena matar a SANTIAGO y arrestar a Pedro, 12:1-5 


Un ángel libra a Pedro ( María = madre de Marcos + portera Rode), 
12:6-19 


Otro ángel hace morir a Herodes, 12:20-25 
2. Las demás naciones, gentiles (Pablo) 


13-28 


Primer viaje misionero de Saulo/Pablo (13:1-14:28) 

La iglesia en Antioquía comisiona a Bernabé y Saulo, 13:1-3 
Bernabé y Saulo evangelizan en Chipre: el mago Elimas, 13:4-12 
Pablo en Antioquía de Pisidia: en la sinagoga, 13:13-43 


Toda la ciudad escucha a Pablo y a Bernabé (ver mujeres en 13:50), 
13:44-52 


Pablo y Bernabé en Iconio eluden el apedreamiento, 14:1-7 

Pablo sana a un paralítico en Listra, 14:8-18 

Pablo, apedreado en Listra, llega con Bernabé a Derbe, 14:19-20 
La vuelta a Listra, Iconio y Antioquía de Pisidia, 14:21-23 

Vuelven a Antioquía de Siria, informan a la iglesia, 14:24-28 
Surge la controversia en Antioquía: los gentiles y la ley, 15:1-4 


Conferencia en Jerusalén: discursos de Pedro y SANTIAGO, 15:5- 
21 


Carta de Jerusalén a los hermanos no judíos, 15:22-35 
Segundo viaje misionero de Pablo (15:36-18:22) 

Pablo se separa de Bernabé, va con Silas a Cilicia, 15:36-41 
Pablo escoge a Timoteo (ver madre) y lo circuncida, 16:1-4 
Visión de Pablo sobre Macedonia; con Lucas a Europa, 16:5-10 


Pablo y Lucas evangelizan a Lidia: bautismo + su casa, 16:11-15 


Pablo libera a una esclava del espíritu de adivinación, 16:16-18 
Pablo y Silas capturados, azotados y encarcelados, 16:19-24 


Terremoto y bautismo del carcelero + su casa (no su "familia"), 
16:25-34 


Pablo y Silas liberados, salen de Filipos (AE Filipenses), 16:35-40 


Pablo y Silas y un alboroto en Tesalónica (AE 1-2 Tesalonicenses), 
17:1-9 


( “no pocas de las mujeres principales” , 17:4) 

Pablo y Silas (+ Timoteo) y otro alboroto en Berea, 17:10-15 

( “muchas mujeres griegas distinguidas” , 17:12) 

Pablo evangeliza en Atenas (Silas y Timoteo en Berea), 17:16-34 
( “una mujer llamada Dámaris” , 17:34) 


Pablo conoce a AQUILA y PRISCILA en Corinto (AE 1 Corintios), 
18:1-11 


Pablo, 
Priscila y Aquila van a Éfeso, Pablo a Antioquía, 18:12-22 


Tercer viaje misionero de Pablo (18:23-20:38; /E Efesios) Priscila 
y Aquila corrigen la teología del erudito Apolo, 18:23-28 


Pablo en Éfeso permanece tres años (con discípulos de Juan 
Bautista), 19:1-20 


Pablo proyecta visitar Roma, 19:21-22 


Alboroto de los orfebres en Éfeso ( diosa Artemisa/Diana), 19:23-41 


Pablo viaja a Macedonia, Grecia, Tróade, Mileto, 20:1-16 

Pablo se despide de los ancianos/presbíteros de Éfeso, 20:17-38 
66 

Hechos 


Pablo viaja a Jerusalén, es encarcelado y enviado a Roma 
(21:1-28:31) Viaje de Pablo (+ Lucas) a Jerusalén, 21:1-16 


( “mujeres” [no “esposas”], sin el posesivo “sus” en el griego, 21:5-6) 
( “cuatro hijas [de Felipe] vírgenes...profetizaban”, 21:9) 


Pablo con Santiago y ancianos en Jerusalén, 21:17-25 

Alboroto en el templo, arresto de Pablo, 21:26-40 

Pablo se defiende ante sus compatriotas (22:4), 21:37-22:21 
Pablo, ciudadano romano, negocia con el comandante, 22:22-29 
Pablo se defiende ante la Junta Suprema, 22:30-23:11 

Un sobrino desenmascara la conjura para matar a Pablo, 23:12-22 
(hijo de la hermana de Pablo, 23:16) 


Pablo es enviado a Cesarea con carta para el gobernador FÉLIX, 
23:23-35 


Ante Félix refuta a un abogado ( + DRUSILA, v. 24), 24:1-27 
Pablo se defiende ante Festo y apela al Emperador, 25:1-12 


Festo discute el caso con el rey Agripa II (soltero) y su hermana 
Berenice, 25:13-27 


Pablo se defiende ante el rey Agripa Il y Berenice, 26:1-32 

Festo envía a Pablo a Roma, 27:1-8 

Tempestad y naufragio; Pablo profetiza la salvación, 27:9-44 

Pablo salvado de una serpiente en Malta, sana gente, 28:1-10 

“Y así llegamos a Roma” (+ Lucas), en casa bajo guardia, 28:11-16 
Dos entrevistas de Pablo con los judíos de Roma, 28:17-28 

Dos años bajo custodia en casa, evangeliza libremente, 28:29-31 


Notas. En el texto no hay ninguna indicación de que Cornelio y el 
carcelero filipense fuesen casados (a pesar del uso de bautismos de 
sus “casas” [no “familias”] para justificar el bautismo de niños). Lucas 
presenta a Cornelio como un caso similar al centurión de XELucas 
7:1-10 y es el carcelero, no la esposa de alguien, quien lava las 
heridas y prepara la comida para Pablo y Silas (16:33-34; AE 2.5 
Lidia). 


Las secciones que utilizan "nosotros" en Hechos 16:10-17; 20:5-15; 
21:1-18; 27:1-28, probablemente indican ocasiones en que Pablo 
estaba acompañado por Lucas, el autor. 


Comentario 


En el Tomo Il de su obra, Lucas, el médico soltero y único gentil (no 
judío) entre los autores del Nuevo Testamento, relata cómo, por 
medio de los ministerios de Pedro y Pablo (especialmente), los 
gentiles 


"inmundos" y marginados (como él) fueron aceptados como 
miembros plenos de las iglesias primitivas. 


Los estudios contemporáneos señalan que en el Tomo Il (Hechos, en 
griego praxis) hay menos enfoque en los pobres y en las mujeres 
que en el Tomo | (Æ el Evangelio de Lucas). Pero el enfoque en los 
marginados sigue, pues Lucas y los otros gentiles “inmundos” fueron 
marginados de las sinagogas y por el judaísmo tradicional. En su 
segundo tomo, Lucas, compañero de Pablo, nos muestra cómo 
personas como él fueron incluidas en el pueblo de Dios. La técnica 
literaria básica que Lucas utiliza para hacer hincapié en la 
importancia de la inclusión de los gentiles (“inmundos”) es la de la 
repetición. Por lo tanto, Lucas repite en Hechos (10 // 11:1-18) la 
experiencia y visión de Pedro, que resultó en el bautismo de Cornelio 
y en un cambio de la política fundamental en las iglesias primitivas 
(que formaron una secta dentro del judaísmo). 


67 
Capítulo 5 


Pedro es el personaje central de Hechos 1-12, pero en 13-28 el 
personaje dominante es Pablo, obviamente el héroe de Lucas. El 
título tradicional es "Praxis de los apóstoles”, pero en la terminología 
de Lucas, “apóstol” refiere solamente a los doce originales (ver 
Hechos 1:12-26) y Pablo no es un 


“apóstol” en ese sentido. Debido a eso, incluso Pablo sufre cierta 
marginación por parte de los líderes cristianos en Jerusalén (ver 
Gálatas 2). Seguramente Lucas, por su énfasis en el Espíritu Santo, 
hubiera preferido llamar a su Tomo Il "Las obras [praxis] de Jesús 
hechas por el Espíritu Santo" (1:1-4; 4:31; 8:29; 15:8; 19:21, etc. AE 
Bosquejo). 


1. Los pobres oprimidos y la justicia liberadora. En la primera 
mitad de Hechos, encontramos una relativa concentración sobre las 
necesidades de los pobres. Después de Pentecostés, los primeros 
discípulos poseían todo en común (2:42-47; 4:32-37) y los pobres 
son descritos como aquellos que tenían 


“necesidad” ( chreía, 2:45; 4:35). La designación de siete diáconos 
busca corregir las injusticias en el ministerio de la iglesia para con las 
viudas de habla griega (6:1-7) y después tenemos los ministerios 
ejemplares de Dorcas (9:36-43) y de Cornelio, dadores de limosnas 
(10:2, 4, 31). 


Sin embargo, tan explícita preocupación por los pobres casi 
desaparece en la segunda mitad de los Hechos (13-28), que narra 
los tres viajes misioneros de Pablo. Personalmente, Pablo se 
caracteriza como ejemplo de libertad frente al amor al dinero (20:33- 
34), pero su donación estratégica para los pobres de Jerusalén 
recibe una mención minúscula en Hechos (24:17; AE el énfasis en las 
epístolas paulinas, 1 


Corintios 16:1-4; 2 Cor. 8-9; Romanos 15:25-29; Gálatas 2:10). 
Pero de acuerdo con la perspectiva antropológica de ciertos estudios 
recientes, en Hechos 13-28, los gentiles eran despreciados, 
marginados de la vida judía, y excluidos del culto por su “impureza”. 
Con el ministerio de Pablo, estos gentiles inmundos -a pesar de ser 
los tradicionales opresores de Israel- llegan a formar parte del 
pueblo de Dios, mediante su purificación en el bautismo (sin ser 
circuncidados y sin aceptar el “yugo” de la Ley de Moisés; Hechos 
15). Hechos 13-28 ha sido criticado por concentrarse tanto en los 
“aspectos cuantitativos del crecimiento de la iglesia” (la estadística). 
Pero el tipo y la calidad de la vida comunitaria habían sido ya 
claramente establecidos en Lucas y Hechos 1-12. Hechos 13-28 
narra cómo el modelo y paradigma subversivos de la comunidad 
primitiva en Jerusalén se extiende por todo un imperio opresor. 


El vocabulario para la opresión es muy común en Hechos y las 
descripciones de las experiencias de la opresión son aún más 
numerosas -Hechos refiere más de 100 veces a las prácticas de 
opresión e injusticia (Æ Nota al final de este capítulo). El diácono 
Esteban, el primer mártir, al sufrir opresión frente a un populacho 
violento, demuestra aguda conciencia del paradigma del Éxodo 
(vocabulario y experiencias de la opresión en 7:6, 9-11, 19, 21, 24- 


27, 34, 52, 58-59; la justicia liberadora en 7:7, 10, 24-25, 34-35, 52, 
55-56, 59). La terminología relacionada con la raíz 'adik (injusticia, 
opresión) se encuentra en 1:18; 7:24 


(// kataponouméno), 26-27; 8:23; 18:14; 24:15,20; 25:10-11; la 
terminología relacionada con la raíz thlíbo (oprimir, afligir) se 
encuentra en 7:10-11; 11:19; 14:22; 20:23; cp. también 10:38, 
“oprimidos ( katadunasteúo) por el diablo" (Tomás Hanks 1982: 61- 
74). 


Por lo tanto, en los casos de estas personas que sufren tanta 
injusticia, opresión y violencia, y que dan eco al paradigma del Éxodo 
en la Biblia Hebrea, la justicia divina y la norma de la justicia humana 
se entienden en Hechos sobre todo como una justicia liberadora: ver 
las palabras dik- (justicia) en 3:14; 4:19; 7:24-25, 27 (cp. “redentor” 
en 7:35), 52; 10:22, 35; 13:10-11, 38-39 (“justificada = liberada” de 
la ley; AE Romanos); 17:31; 22:14; 24:15,25 (ver 26:17 donde Dios 
libera a Pablo de la opresión); 28:4. 


Hechos termina con Pablo bajo custodia en Roma, en una casa 
alquilada, donde puede proclamar las buenas noticias a los pobres 
“libremente” (28:31), sin sufrir violencia del populacho y sin 
interferencia del estado. 


Para más detalles sobre la opresión y la liberación en Hechos, ver la 
Nota 1 al final del capítulo. 
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2. La praxis de las mujeres. Aunque las mujeres reciben mucha 
menos atención en Hechos que en su Evangelio, Lucas señala que 
María está presente tanto en el nacimiento de la iglesia (Hechos 
1:14) como en el nacimiento de Jesús (ver Lucas 1-2; cp. María en 
Marcos). Además, para el día de Pentecostés, Lucas incluye la cita 


de Joel que menciona a “hijas” que profetizarían y “esclavas” que 
recibirían el poder del Espíritu (2:17-18; Joel 3:1-5; ver las cuatro 
hijas vírgenes de Felipe, profetisas, en Hechos 21:9). 


Como feminista sabio, Lucas “escoge sus batallas” y en Hechos su 
batalla es la inclusión de gentiles (varones y mujeres), inmundos e 
incircuncisos como él mismo (minoría sexual): las necesidades de los 
grupos marginados u oprimidos están relacionadas con el tema 
principal. Asimismo, la dimensión política de Lucas parte de su 
esperanza de ver aun a los gobernantes aceptar el mensaje de 
Jesús. Por lo tanto, Lucas hace hincapié en los discursos de Pablo a 
los gobernantes (Hechos 24, Felix; 25:6-12, Festo; 26:1-32, el Rey 
Agripa) y termina su libro con Pablo en Roma, citado para 
comparecer ante el emperador Nerón (27:24) y con la sugerencia de 
que la respuesta política justa y apropiada frente al evangelio no es 
la persecución sino la libertad (28:31): 


“[Pablo] predicaba el Reino de Dios y enseñaba lo referente al 
Señor Jesucristo 


con toda valentía, sin estorbo alguno”. 


El hecho de que Lucas dedica sus dos tomos al “ilustre Teófilo”, 
posiblemente un soltero de cierta influencia política, hace probable 
que el autor incluya en su agenda la liberación y justicia para las 
mujeres solamente de manera indirecta, para así penetrar mejor la 
subconciencia. Por supuesto, es posible que Lucas mismo comparta 
con su cultura patriarcal muchos de los prejuicios contra las mujeres 
y que él mismo comunique en su libro, sin intención, algunas de las 
tradiciones más radicales sobre las mujeres. 


De todos modos, los estudios feministas contemporáneos puntualizan 
en Hechos seis relatos instructivos sobre mujeres. 


2.1. El fraude de Ananías y Safira, 5:1-11. Calificado como difícil y 
escandaloso, este relato previene de la tendencia a romantizar a las 


mujeres como siempre víctimas inocentes de la opresión. Sin 
embargo, como señala Gail R. O'Day (1992:309), probablemente sin 
intención, Lucas revela un detalle importante sobre el matrimonio de 
Ananías y Safira: Ananías no toma las decisiones unilateralmente en 
su casa ya que consulta con su esposa sobre la venta de una 
propiedad (heredada por ella). La pareja sufre un juicio demasiado 
duro, según muchos comentarios modernos, pero debemos notar 
que es un juicio contra la hipocresía por haber pretendido solidaridad 
con los pobres, cuando en realidad practicaron un fraude económico 
(cp. 4:32-37). ¡Y Safira fue castigada por su sumisión al esposo! 


2.2. Las viudas de habla griega y el ministerio de siete diáconos, 
6:1-7. Entre quienes lucharon contra la marginación y por la justicia e 
inclusión en la iglesia primitiva estaban las viudas judías de habla 
griega, que habrían propulsado el crecimiento de la iglesia en 
Jerusalén (ver BJ nota 6:1b). 


Al señalar la pobreza de estas viudas, Lucas demuestra la 
continuidad de la iglesia con el Pueblo de Dios en las Escrituras 
hebreas, donde encontramos numerosas exhortaciones a cuidar a las 
viudas, los huérfanos y los inmigrantes. La solución inmediata fue la 
institución de los siete diáconos (varones) para servir a las viudas 
necesitadas. Entre los siete figura Esteban, el primer mártir 
(6:8-7:60), cuyo testimonio resultó en la vocación de Saulo/Pablo 
(8:1; 9:1-19). Aunque ninguno de estos siete diáconos fue mujer, es 
notable que su función fuera servir a las viudas. Más tarde las 
iglesias también designaron a mujeres como diaconisas y cuando la 
burocracia eclesiástica resultó demasiado pesada, AE 1 Timoteo 5 


(deuteropaulina) procuró poner límites a las personas que podrían 
reclamar ayuda económica como viudas en las iglesias. 


2.3. Pedro resucita en Joppe a Dorcas / Tabita, 9:36-43. Aunque 
Lucas no designa a Dorcas como diaconisa, parece haber sido una 
viuda importante y acomodada en la iglesia en Joppe, pues cuando 
murió, los discípulos enviaron a dos hombres para traer a Pedro de 


Lida (una aldea vecina). Dorcas es identificada como una *discípula” 
(9:36, BJ), la única mención de la forma femenina en el Nuevo 69 
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Testamento. En este relato Lucas continúa la práctica de su 
Evangelio de presentar textos apareados, enfocando a un varón (cp. 
la curación del paralítico Eneas en Lida, 9:32-35) y después a una 
mujer (un tipo de justicia que anticipa el lenguaje inclusivo moderno). 
Las obras de Dorcas se caracterizan como 


“buenas obras y limosnas”, manifestaciones de su misericordia y 
solidaridad con las viudas pobres. 


Algunas se preocupan por el hecho de que Lucas designa como 
“ministerio” (Hechos 6:1-2, 4) el cuidado de los varones hacia las 
viudas, en tanto cuando Dorcas cuida a otras viudas Lucas designa 
su trabajo como “buenas obras y limosnas” (O'Day 1992:310), pero 
la palabra griega "ministerio" significa simplemente "servicio" y puede 
indicar la dignidad inferior de un esclavo. De todos modos, mientras 
Ananías y Safira mueren por su codicia, fraude y falta de solidaridad 
con los pobres, Dorcas, paradigma de solidaridad con las viudas 
pobres, resucita. 


2.4. La iglesia en la casa de María y su sirvienta Rode, 12:1-17. 
Con un toque de humor, Lucas narra cómo Rode deja a Pedro 
(milagrosamente liberado de la prisión) golpeando la puerta y corre 
para anunciar su llegada a los discípulos (a riesgo de que Pedro 
fuese capturado de nuevo). Como había ocurrido con las mujeres 
que primero anunciaron la resurrección de Jesus, los varones no 
creyeron a Rode y propusieron dos hipótesis típicamente machistas: 
1) que la mujer estaba loca; 2) que había sufrido una ilusión (viendo 
solamente al ángel de Pedro, supuestamente muerto). Como en el 
paralelo de Lucas 24, el humor del relato se hace a costa de los 
varones incrédulos. Además de dignificar la veracidad del testimonio 
de una sirvienta, el relato señala aspectos importantes sobre la 


situación económica de María, dueña de la casa y madre de Juan 
Marcos. Es una casa suficientemente grande como para la reunión 
de la iglesia, con un patio al frente y portón exterior. Tal vez para 
Lucas, un soltero gentil, parte del humor del relato era ver al mismo 
Pedro (un judío casado), excluido por su comunidad, y a una sirvienta 
esforzándose contra la incredulidad para lograr su inclusión. 


2.5. Lidia y otras mujeres en Filipos, 16:11-40. Para Lucas, tal vez 
la tensión y el humor de Hechos 12 prepararían a sus lectores para 
aceptar el relato más subversivo en Hechos 16. Pablo encontró la 
puerta abierta para el evangelio con un grupo de mujeres reunidas el 
sábado a la orilla del río para orar, entre las cuales estaba Lidia, 
vendedora de púrpura. Lidia abrió su corazón al evangelio y su casa 
para la nueva iglesia y fue bautizada, junto con quienes vivían con 
ella. Así como Cornelio fue el primer gentil bautizado, Lidia fue la 
primera gentil europea que se bautizó. 


Lidia era una comerciante próspera en contacto con las clases 
acomodadas de Filipos, ya que la púrpura era un bien de lujo (Lucas 
16:19). Para las sociedades patriarcales, tal mujer, económicamente 
independiente, que tomaba las decisiones para su casa sin consultar 
a ningún varón como cabeza, representaba una amenaza subversiva 
(minoría sexual) al sistema dominante. Lucas no menciona ningún 
papel verbal (profetisa, maestra) para Lidia, pero inevitablemente la 
iglesia que se reunía en su casa tendría que respetar cualquier límite 
que pusiera la dueña de la casa para no perder su espacio. La Carta 
de Pablo a los Filipenses muestra a una iglesia con mujeres todavía 
entre los líderes más prominentes. 


Como contrapunto social a Lidia, Lucas habla de una esclava, cuyos 
amos explotaron su don de adivinación (16:16-17). Algunos leen el 
esfuerzo de Pablo por imponer silencio a la esclava como un acto de 
opresión, pero también se puede entender como un esfuerzo 
solidario para liberar a la esclava de la explotación (ver el silencio 
subversivo de Jesús ante Pilato). De todos modos, los dueños, 
privados de los ingresos de su explotación, tenían a Pablo y a Silas 


encarcelados. Lucas narra la liberación milagrosa de Pablo y Silas 
por un terremoto pero no nos cuenta nada más sobre la esclava. 
Algunos critican esta aparente indiferencia de Lucas, pero tal vez 
quiso dejar la imagen de la pobre esclava explotada como memoria 
subversiva. 


2.6. Priscila y Aquila, 18:1-4, 18-28. Aunque Lucas menciona a 
Aquila primero (18:2), el hecho que después tanto Lucas (18:18, 26) 
como Pablo (Romanos 16:3-4; 1 Cor 16:19) nombren primero a 
Priscila, parece indicar que en las iglesias fue ella quien ejercía 
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estaba más dedicado al trabajo secular como fabricante de tiendas, 
una profesión muy valorada por sus privilegios económicos. Lucas 
presenta a Priscila explícitamente como maestra en la iglesia, quien 
incluso corrigió la teología de Apolos (18:26), un hombre muy 
versado y tal vez autor de Hebreos. 


En Romanos 16:3-4, Pablo alaba tanto a Priscila como a Aquila por 
haber manifestado la virtud varonil del coraje (literalmente, “actuar 
como hombre", 1 Cor 16:14). Las Escrituras hebreas dan otros 
ejemplos de mujeres como Débora y Ester que rompieron con los 
estereotipos de su género y *actuaron como hombres" (los idiomas 
mismos en su vocabulario y estructuras reflejan así el poder de los 
opresores). Es posible que fuera la predicación de Priscila (no la de 
Pedro) la que haya fundado las primeras "iglesias en casa" en Roma. 
De todos modos, Priscila y Aquila fueron expulsados de Roma por el 
edicto de Claudio y después trabajaron en las iglesias en Éfeso 
(18:18-21). 


Algunos biblistas critican a Lucas por no haber puntualizado el 
liderazgo de Priscila, pero también es posible que, en cuanto al arte 
del narrador en una sociedad patriarcal, la técnica de Lucas sea más 
subversiva y eficaz. Podemos trazar cierto progreso en las mujeres 


presentadas. El contraste entre Dorcas, una viuda acomodada, 
dedicada a tareas de caridad con viudas pobres, el liderazgo secular 
de Lidia y el liderazgo eclesiástico de Priscila, es muy marcado. Al 
presentar pocas mujeres, pero bien escogidas y con cierta 
progresión de concientización, el método de Lucas puede ser más 
eficaz para cambiar prejuicios que una narración que produjera 
mucho escándalo y reacciones negativas. También es notable que en 
Hechos Lucas nos presenta solamente dos parejas casadas: la 
primera (Ananías y Safira) como mal ejemplo y la segunda (Priscila y 
Aquila) como ejemplo positivo. 


3. Minorías sexuales. En varios excelentes estudios sobre los 
pobres y las mujeres en Lucas-Hechos, escritos por mujeres, 
advertimos la carencia de la perspectiva complementaria de las 
minorías sexuales. 


El médico Lucas era gentil, marginado por las sinagogas 
tradicionales, y soltero, compañero de su héroe Pablo, también 
soltero. Solamente Lucas preserva la palabra de Jesús que habla de 
la necesidad de dejar a las esposas para hacerse discípulo (Lucas 
14:26; 18:29). En Hechos, entre las mujeres presentadas, hay 
solamente dos parejas: Ananías y Safira son la pareja más 
tradicional, pero culpables de fraude, hipocresía y falta de 
solidaridad con los pobres; Priscila y Aquila son una pareja no 
tradicional, en la que la mujer ejerce más liderazgo en la iglesia, se 
atreve a corregir la teología de un varón erudito y manifiesta la virtud 
“masculina” del coraje para salvar la vida de Pablo. Las otras 
mujeres nombradas en Hechos (María, Dorcas, Rode, Lidia) 
representan minorías sexuales que no están sometidas a la autoridad 
de varones (viudas, solteras/divorciadas). Berenice es la hermana del 
Rey Agrippa II (soltero; 25:13, 23). 


Pablo, el héroe de Lucas, no solamente es soltero (o quizás viudo o 
divorciado), sino que siempre busca la compañía de otro varón en 
sus viajes (Bernabé y Silas). Robert Goss cita evidencia de algunas 
autoridades que concluyen que Pablo tuvo una orientación 


homosexual (Boache et al 2006:577-78; ver Hanks 2000:92). Incluso 
Pedro, la figura principal en Hechos 1-12, aunque casado (Marcos 
1:29-31; 1 


Cor. 9:5), en Hechos es acompañado por el soltero Juan, el discípulo 
amado de Jesús (Hechos 3-4). Y 


cuando Lucas nombra a los otros apóstoles, los presenta (en el 
griego original) en pares masculinos (Hechos 1:13-14; pero jcp. las 
traducciones BJ y VP!). Las traducciones modernas hablan mucho de 


"familias", pero el griego original se refiere a “casas”: todos los que 
viven bajo un mismo techo, que en Hechos usualmente no son 
"familias tradicionales". La Biblia nunca habla de "familias", solamente 
de 
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“casas”, “clanes”, etc. La salvación y liberación que ofrece Jesús a 
veces se extienden a “casas” y no se limitan a la “familia” en el 
sentido nuclear moderno (Hechos 16:31, BJ contra DHH-BE, etc.). 


En un libro dominado por minorías sexuales, el ejemplo más explícito 
y memorable es el del eunuco etíope, también negro (Hechos 8:26- 
40). Aunque la Ley de Moisés rechazaba a los eunucos, prohibiendo 
que fueran sacerdotes (Levítico 21:20) y excluyéndolos de 
participación en la comunidad cultual (Deuteronomio 23:1), en el 
Tercer Isaías encontramos un cambio de actitud que los invita a 
acercarse 71 
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(Isaías 56:3-8). La “ciencia de la eunucología” avanza aún más con 
la observación de Jesús de que existen por lo menos tres tipos de 
eunucos (AE Mateo 19:12) y tanto Jesús como Pablo son ejemplos 
del tipo “soltero” que voluntariamente evita tener esposa para dar 
prioridad a la proclamación del reino. 


Para las minorías sexuales, también son importantes las 
conclusiones de la Conferencia de Jerusalén (Hechos 15). Frente a la 
crisis provocada por la inclusión de gentiles inmundos en las iglesias 
(originalmente totalmente judías), la Conferencia buscó el acuerdo 
que respetase la sensibilidad judía pero que también preservase la 
libertad de los gentiles (15:20, 29; Craig Blomberg 1998:410). La 
Unica prohibición sexual habla de abstenerse de "porneia", 
originalmente “prostitución”, pero tal vez mejor traducido en este 
contexto como “sexualidad irresponsable/injusta” (recordando que en 
la antigüedad las relaciones sexuales entre varones y mujeres 
comúnmente produjeron hijos). Es notable que aun esta prohibición 
tan sencilla (cp. los códigos detallados del Pentateuco) coloca la 
veda de porneia entre tres prohibiciones de comida, relacionadas 
con la idolatría. No hay más referencia a la decisión de la 
Conferencia y muy pronto Pablo introduce modificaciones (Romanos 
14; 1 Cor 8-10, AEGálatas). Se ve de nuevo que la Biblia nunca 
habla de "moral" o "ética" en el sentido de absolutos universales 
(como en la filosofía griega), sino de instrucciones para un “camino”. 
Tales instrucciones reflejan contextos históricos concretos de 
comunidades y de individuos e incluyen ajustes a la luz de los 
cambios históricos. 


Sobre todo en Hechos, la aceptación de gentiles como lo era 
Cornelio, es pertinente también para las mujeres y las minorías 
sexuales. Antes (Levítico 15), el flujo de sangre (mujeres) o la 
emisión de semen (varones) convertía a las personas en "inmundas", 
como lo eran los gentiles. Pero una voz del cielo declaró: "Lo que 
Dios ha purificado no lo llames tú profano”, 10:15 y 11:9-10; AE 
Romanos 1:24-27; 14:14, 20; Tito 1:15. 


4. Solidaridad con los discapacitados y enfermos. Los apóstoles, 
al igual que Jesüs, demuestran solidaridad con los enfermos y 
discapacitados, liberándolos de sus aflicciones y dependencia 
económica (pobreza). Para Lucas, la curación física representa una 
dimensión fundamental de la "salvación" (mejor, 


“liberación integral”) y el sermón de Pedro aun describe a Jesús 
“sanando a todos los oprimidos por el diablo” (10:38; Ben 
Witherington Ill 1998:53-54). Además, en Hechos observamos: 


* Señales y milagros hechos por los apóstoles (2:43; ver 2:19b) y 
Esteban (6:8). 


* Un tullido de nacimiento, mendigo en la puerta del templo, curado 
por Pedro y Juan (3:1-16; 4:5-17, 30). 


* Enfermos, discapacitados y atormentados por espíritus inmundos 
sanados por mano de los apóstoles, especialmente por Pedro y 
hasta por su sombra (5:12-16). Estos relatos de curaciones van 
intercalados con los relatos sobre la solidaridad con los pobres 
(2:42-47; 4:32-37), especialmente viudas (6:1-7) y relatos de 
persecución y opresión (4:1-22; 5:17-42; 6:8-8:3; 9:1-19a). 


* Muchos posesos de espíritus inmundos, muchos paralíticos y cojos 
curados por Felipe en Samaria (8:4-8). 


* Eneas, un paralítico de Lida, curado por Pedro (9:32-35) quien, en 
Joppe, también resucita a Dorcas (9:36-43). 


* En Iconio, un tullido de pies, cojo de nacimiento, curado por Pablo 
(14:8-10). 


* En Tróada, Eutico (quien se durmió durante el largo sermón y se 
cayó de la ventana) resucitado por Pablo (20:7-12; cp. v. 35 
“socorrer a los débiles/enfermos"). 


* En Malta, Pablo salvado de una víbora (28:1-6; cp. Lucas 10:19 
[Marcos 16:18]); el padre del gobernante Publio, en cama con fiebre 
y disentería, curado por Pablo; después Pablo cura a otros enfermos 
de la isla (28:7-10). 


Sin embargo, cp. 7:36, plagas hechas por Moisés; 5:1-11, Ananías y 
Safira; 9:1-19a y 22:11, Pablo ciego pero cp. las metáforas en 26:18 


y 28:7-9; la maldición de Pablo que ciega al mago Elimas, 13:4-12. 
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no maldijo a nadie (pero cp. la higuera, Marcos 11:12-14, 20-24 // 
Mateo 21:18-22; cp. Lucas 13:6-9; también los “ayes” en textos 
como Mateo 23). 


5. Antijudaísmo. Interpretaciones antijudaicas de Hechos han 
surgido mayormente 1) de malinterpretar la vocación del judío Pablo 
como una "conversión" de judío a cristiano y 2) de malinterpretar las 
palabras de Pablo al final del libro (28:25-28) como un rechazo divino 
general de los judíos. La técnica literaria de repetición (énfasis que 
indica importancia) se ve cuando Lucas trata de Pablo, pues cuenta 
tres veces su vocación como misionero a los gentiles (9:1-18 // 22:5- 
16 // 26:10-18; ver Gálatas 1:12-17; ver también las mujeres 
perseguidas por Saulo/Pablo, 8:3; 9:2; 22:4). Como bien señala la 
Biblia de Jerusalén, no se trata de la “conversión” de Pablo, la 
interpretación antijudía en la iglesia, que sugiere que Pablo dejó de 
ser judío para hacerse cristiano. Pablo, que nació y murió judío, 
recibió una vocación (Gál 1:15) especial de Jesús resucitado. Fue 
llamado a ser el misionero de los gentiles que los invitó a 
incorporarse en el pueblo de Dios sin someterse a la circuncisión y a 
la Ley de Moisés. (Sobre la Conferencia de Jerusalén y la ley como 
yugo, ver Hechos 15:10, BJ y DHH notas; también ver Gál 2: 1-10.) 
Además, las palabras de Pablo en 28:25-28 no indican un rechazo 
general de los judíos, pues el contexto inmediato señala que algunos 
de ellos aceptaron su mensaje (28:23-24); también es la tercera vez 
que en Hechos hace tal afirmación (13:46-48; 18:5-6), pero en cada 
caso continuó su ministerio con sus compatriotas (ver Romanos 1:16; 
9-11; Hays 1996:417-23). “En Antioquía fue donde, por primera vez, 
los discípulos recibieron el nombre de cristianos” (Hechos 11:26), 
pero siempre se trata de una secta del judaísmo, comúnmente 
nombrada “el Camino” (Hechos 9:2; 18:25-26; 19:9, 23; 22:4; 24:14, 
22). Como 


“camino” (más que creencia) se refiere a una praxis siempre en un 
contexto histórico concreto, no a la 


“ética” o “moral” abstracta y universal de la filosofía griega. 


Para Lucas, la iglesia nunca toma el lugar del judaísmo, sino más 
bien anticipa y provoca la renovación y la restauración de Israel 
(Hechos 3:19-21), “hasta que los tiempos señalados para los gentiles 
alcancen la meta que Dios les designó” (Lucas 24:21) y el reino sea 
restaurado a Israel (Hechos 1:6-7; David Tiede 1993:112). 


Nota 1: Opresión (100+ palabras y descripciones) y liberación 
en Hechos 1:3 


Jesús sufre muerte violenta; 16 Judas y el arresto de Jesús; 18 
“injusticia” de Judas. 


2:22-23, 35-36, 40 Denuncia profética del arresto y crucifixión de 
Jesús. 


3:13-15, 17, 19, 26 Denuncia del arresto y crucifixión de Jesús. 
4:1-3 


Arresto de Pedro y Juan; 5-11 denuncia del arresto y crucifixión de 
Jesús; 17, 21 y 29 


amenazas; 27-28 denuncia de la crucifixión de Jesús. 
5:17-18 y 25 


Arresto de los apóstoles; 30 denuncia de la crucifixión de Jesús; 33 
el Sanedrín decide matar a los apóstoles; 40-41 apóstoles azotados, 
amenazados. 


6:11-13 


Judíos de una sinagoga sobornan testigos falsos, arrestan a 
Esteban. 


T:6-7 


Egipcios esclavizaron a los israelitas por 400 años; 9-10 patriarcas 
vendieron a José como esclavo a los egipcios; 18-21 nuevo Faraón 
oprimió a los israelitas y mató sus infantes, Moisés incluso; 34 
Moisés testificó la opresión de los israelitas; 52 ancestros israelitas 
persiguieron y mataron a los profetas, sus descendientes mataron a 
Jesús; 58-59 


Esteban apedreado; 7:60-8:1a aprobación de Saulo. 
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8:1b-3 


Persecución y dispersión de la iglesia, colaboración de Saulo; 23 
Pedro denuncia malicia y opresión del hechicero Simón; ver Isaías 
53:7-8, citado en 8:33 (el arresto y la muerte del Siervo como actos 
de opresión y violencia). 


9:1-5, 13-14 y 21 Saulo persigue a los discípulos; 16 profecía: Saulo 
sufrirá; 24 y 29 judíos procuran matar a Saulo. 


10:38 


Jesús sanó a “todos los oprimidos por el diablo”; 39 denuncia de la 
crucifixión. 


11:19 
Los discípulos dispersados por la opresión. 


12:1-7 y 11 


Herodes oprime a los discípulos, mata a Santiago, arresta a Pedro; 
19 Herodes mata a la guardia. 


13:10 


Pablo denuncia el fraude y la explotación del brujo Elimas; 27-28 
Pablo denuncia a los líderes que crucificaron a Jesús en Jerusalén; 
50 algunos judíos en Antioquía promueven la persecución de Pablo y 
Bernabé. 


14:2-5 


Gentiles y judíos en Iconio procuran apedrear a Pablo y a Bernabé; 
19 Pablo apedreado en Listra; 22 requisito para poder participar en 
el nuevo orden justo: sufrir mucha opresión. 


15:10 


Pedro califica la Ley de Moisés como "un yugo” insoportable aun 
para los judíos; cp. v. 


28. 
16:19 


Duefios de una esclava explotada arrestan a Pablo y a Silas; 22-24 
Pablo y Silas azotados y encarcelados; 37 Pablo denuncia la 
opresión. 


17:3 


La crucifixión; 5-6 una turba en Tesalónica ataca a Jasón y a otros 
discípulos. 


18:2 


Aquila y Priscila exiliados de Roma; 10-12 Pablo llevado al tribunal; 
17 Sóstenes golpeado. 


19:29,37 


Fabricantes de ídolos prenden a Gayo y a Aristarco, compañeros de 
Pablo. 


20:3 y 19 


Judíos en Macedonia procuran hacer mal a Pablo; 23 profecía: Pablo 
será oprimido y encarcelado. 


21:11 y 13 


Profecía: Pablo será arrestado; 27-36 Pablo en Jerusalén arrestado, 
azotado, casi asesinado por una turba judía. 


22:4-5, 7-8 y 19-20 Pablo recuenta su papel como perseguidor; 24- 
25 y 29 un comandante romano manda azotar a Pablo. 


23:2 


El Sumo Sacerdote Ananías manda pegarle a Pablo; 12-14, 21 y 27 
más de cuarenta judíos conspiran para matar a Pablo. 


24:6 


Judíos en Jerusalén arrestan a Pablo; 15 y 20 Pablo se declara 
inocente, predica la resurrección de los opresores para ser juzgados. 


25:3, 8-11, 15 y 24 La conspiración judía contra Pablo, quien insiste 
en su inocencia. 


26:10-12 y 14-15 Pablo recuenta su papel como perseguidor; 21 la 
conspiración judía; 29 las cadenas de Pablo; 31 los gobernantes 
reconocen la inocencia de Pablo. 
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2T:1, 6, 11, 24 César; 31-32,42-43 el naufragio: centurión, soldados, 
Pablo y otros prisioneros. 


28:17 


Pablo prisionero, entregado a los romanos; 20 en cadenas; 30 en 
casa alquilada. 


Resumen: En cada capítulo hay descripciones de opresión 
(100+ veces en total) 


1. Relatos y denuncias proféticas de la opresión y violencia 
sufridas por Jesús 1:3 


Muerte violenta de Jesús; 16 Judas y el arresto de Jesús; 18 
“injusticia” de Judas. 


2:22-23, 35-36, 40 Denuncia profética del arresto y crucifixión de 
Jesús. 


3:13-15, 17, 19, 26 Denuncia del arresto y crucifixión de Jesús. 
4:5-11 

Denuncia 

del 

arresto 

y crucifixión de Jesús; 27-28 - denuncia de la crucifixión 

5:30 

Denuncia de la crucifixión de Jesús. 


8:33 


Felipe cita Isaías 53:7-8 sobre el arresto y la muerte del Siervo 
Sufriente 10:39 


Pedro denuncia la crucifixión. 

13:27-28 Pablo 

denuncia líderes en Jerusalén que crucificaron a Jesús. 
17:3 

Pablo relata la crucifixión. 


2. Relatos de la opresión y violencia sufridas por los apóstoles y 
discípulos 


2.1 Pedro, Juan, etc. 
4:1-3 Arresto de Pedro y Juan; 5:17,21 y 29 amenazas. 


5:17-18 y 25 Arresto de los apóstoles; 33 El Sanedrín decide matar 
a los apóstoles; 40-41 apóstoles azotados, amenazados. 


6:11-13 Judíos de una sinagoga sobornan testigos falsos, arrestan a 
Esteban. 


7:58-59 Esteban apedreado; 7:60-8:1a aprobación de Saulo. 
8:1b-3 Persecución y dispersión de la iglesia; colaboración de Saulo. 
8:23 

Pedro denuncia malicia y opresión del hechicero Simón. 

9:1-5,13-14 y 21 Saulo persigue a los discípulos. 


11:19 Los discípulos dispersados por la opresión. 


12:1-7 y 11 Herodes oprime a discípulos, mata a Santiago, arresta a 
Pedro; 19 Herodes mata a la guardia. 


2.2 Pablo, Bernabé, Silas, etc. 

9:16 

Profecía: Saulo sufrirá; 24 y 29 judíos procuran matar a Saulo. 
13:50 Algunos judíos en Antioquía persiguen a Pablo y a Bernabé. 


14:2-5 Gentiles y judíos en Iconio procuran apedrear a Pablo y a 
Bernabé. 


14:19 Pablo apedreado en Listra; 22 requisito para poder participar 
en el nuevo orden justo: sufrir mucha opresión. 


16:19 Dueños de una esclava explotada arrestan a Pablo y a Silas. 
16:22-24 Pablo y Silas azotados y encarcelados. 

17:5-6 Una turba en Tesalónica ataca a Jasón y a otros discípulos. 
18:2 


Aquila y Priscila exiliados de Roma; 10-12 Pablo llevado al tribunal; 
17 


Sóstenes golpeado. 


19:29, 37 Fabricantes de ídolos prenden a Gayo y a Aristarco, 
compañeros de Pablo. 


20:3 y 19 Judíos en Macedonia procuran hacer mal a Pablo; 23 
profecía: Pablo será oprimido y encarcelado. 


21:11 y 13 Profecía: Pablo será arrestado; 27-36 Pablo en Jerusalén 
arrestado, azotado, casi asesinado por una turba judía. 


22:24-25 y 29 Un comandante romano manda azotar a Pablo. 
23:2 
Sumo sacerdote Ananías manda pegarle a Pablo. 


23:12-14, 21 y 27 más de cuarenta judíos conspiran para matar a 
Pablo. 


24:6 
Judíos en Jerusalén arrestan a Pablo. 


25:3,8-11,15 y 24 Conspiración judía contra Pablo quien insiste en su 
inocencia. 
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26:21 Conspiración judía; 26:29 las cadenas de Pablo. 


27:1, 6, 11, 24 César; 31-32, 42-43 el naufragio: centurión, soldados, 
Pablo y otros prisioneros. 


28:17 Pablo prisionero, entregado a los romanos; 20 en cadenas; 30 
en casa alquilada. 


3. Pablo recuerda su papel como perseguidor / opresor de los 
discípulos 22:4-5, 7-8 y 19-20 Pablo recuenta su papel como 
perseguidor. 


26:10-12 y 14-15 Pablo recuenta su papel como perseguidor. 


4. La pobreza en Hechos a veces resulta de la opresión, pero 
también de otros factores (hambre) 


2:42-47 


El comunismo de los primeros discípulos. 
4:32-37 

Una comunidad sin pobres. 

6:1-7 


Diáconos procuran mejorar la administración de ayuda para las 
viudas pobres. 


10:1-6, 31 

Las limosnas de Cornelio (sin mención del pecado y arrepentimiento). 
11:27-30 

El hambre en Judea y la ofrenda de los discípulos. 

12:19b-20 

Dependencia de Tiro y Sidón por el trigo de Galilea (bajo Herodes). 
20:32-35 


Pablo a los ancianos de Éfeso: trabajo duro para ayudar a los 
débiles. 


24:17 
Pablo lleva una ofrenda a los pobres de Jerusalén. 


5. Dios perdona los pecados (otra forma de liberación; Æ Lucas 
4:18-19; 24:47) 


2:37-41 


Pentecostés: 3000 bautizados y perdonados. 


3:17-26 

Pedro 

proclama 

arrepentimiento y perdón. 

5:29-32 

Pedro proclama arrepentimiento y perdón. 

13:24, 38-39 

Pablo habla de Juan el Bautista, arrepentimiento, bautismo y perdón. 
17:30-31 

Pablo en Atenas: arrepentimiento y juicio del mundo. 
20:21 

Pablo en Mileto proclama arrepentimiento y fe. 
22:16 

Pablo bautizado para limpiarse de sus pecados. 
26:18, 20 

Pablo predica arrepentimiento y perdón. 


6. Dios sana las enfermedades (una forma de liberación de la 
opresión diabólica) 


3:1-16; 4:8-17, 30 Pedro sana a un mendicante paralítico. 


5:12-16 


Apóstoles, especialmente Pedro, sanan a muchos. 

8:4-8 

Felipe sana a muchos en Samaria. 

9:18 

Ananías sana a Saulo (ciego por tres días). 

9:32-43 

Pedro sana al paralítico Eneas y resucita a Dorcas. 

10:38 

Pedro: 

Jesús sanó a “todos los oprimidos por el diablo”. 

14:3 

Pablo y Bernabé hacen muchos milagros en Iconio. 
14:8-10 

Pablo sana a un paralítico en Listra. 

15:12 

Bernabé y Pablo cuentan de los milagros entre los gentiles. 
16:16-19 

Pablo hace un exorcismo para librar a una esclava explotada. 
19:11-16 


Pablo en Corinto sana y libera a muchos. 


20:7-12 


Pablo en Troas sana a Eutico (que se cae dormido durante el 
sermón). 


22:10-13 

Pablo: cómo Ananías lo sanó de la ceguera. 

28:1-10 

Pablo en Malta: librado de una víbora, sana al padre del gobernante. 
28:27 

Pablo predica la sanidad y la salvación (Isa. 6:9-10). 


7. Dios libera de la opresión socio-política (justicia liberadora) y 
de la pobreza 7.1 En esta vida (a veces) 
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13:10 Pablo denuncia el fraude y la explotación del brujo Elimas. 
15:10 Pedro: la Ley de Moisés es “un yugo” insoportable; cp. v. 28. 
16:37 Pablo denuncia a sus opresores. 

22:23-30 Pablo insiste en sus derechos como ciudadano romano. 
23:3-5 Pablo denuncia al Sumo Sacerdote Ananías. 

23:16-35 El sobrino de Pablo logra liberarlo del plan para matarlo. 


26:31 Los gobernantes reconocen la inocencia de Pablo. 


27:1, 6, 11, 24 César; 31-32, 42-43 el naufragio: centurión, soldados, 
Pablo y otros prisioneros - todos liberados por Dios del naufragio, 
consecuencia de una torpe decisión que tomaron los opresores. 


28:30 Pablo en casa alquilada, proclama "libremente" el nuevo orden 
justo. 


Sobre los pobres, ver 4 arriba. 


7.2 En el juicio apocalíptico cósmico (que establece el nuevo 
orden justo) 


1:6-8 Promesa de la restauración del reino a Israel. 

3:20-21 La restauración de todas las cosas. 

17:30-31 Pablo en Atenas: arrepentimiento y juicio del mundo. 
24:25 Pablo le predica a Félix sobre el juicio venidero. 


Para detalles sobre la opresión de Pablo, ver Brian Rapske, Paul in 
Roman Custody, The Book of Acts in Its First Century Setting, III. 
Bruce Winter, ed. Grand Rapids: Eerdmans, 1994. 


Nota 2: Richard I. Pervo (2009). Acts. Hermeneia. Minneapolis: 
Fortress., 217-229. 


Por fin en el comentario de Richard Pervo tenemos el ejemplo de 
alguien que reconoce algo del significado de los paralelos entre los 
dos eunucos etíopes en la Biblia (Hechos 8:26-40; AE Ebed-Melech 
en Jer 38:7-13). Sin embargo, aun Pervo elimina la palabra “eunuco” 
en su título de la sección: "Philip Converts an Ethiopian Oficial”. 
Además Pervo entra en gran detalle demostrando los paralelos entre 
Hechos 8:26-40 y el relato de los dos discípulos camino a Emaús 
(Lucas 24; Pervo 219); con Sofonías 2-3 


(Pervo 220); y con las tradiciones de Elías y Eliseo (Pervo 220, nota 
13). También Pervo nos da un excursus sobre “Ethiopia and 
Ethiopians” (221-22) pero solamente trata el asunto de eunucos en 
notas de pie esparcidas (Pervo 222-23, nota 36; 224, nota 49). No 
obstante, su comentario indica bien el significado y la importancia del 
relato, pues señala que el mismo precede y nos prepara para la 
vocación de Saulo/Pablo en Hechos 9 y la inclusión de los gentiles 
(Pedro con Cornelio, Hechos 10-11), y que Felipe así funciona como 
un Juan Bautista precursor a Pablo y su ministerio a los Gentiles. De 
esta manera, el hecho de que el texto trata de un tipo de minoría 
sexual hace patente que la inclusión de los Gentiles en Hechos 10-11 
y la misión de Pablo incluyen a las minorías sexuales entre ellos, 
como el eunuco (ver los tres tipos de eunucos como paradigmas del 
reino en Mat 19:12). Por definición los eunucos no podrían (o no 
querían) reproducirse, ni podrían ser circuncidados, y así rompen 
con el esquema patriarcal de varones judíos ortodoxos que 
cumplieron el mandato de Génesis 1:28 de reproducirse y de Gen 17 
y Lev 12 de ser circuncidados. 


Nota 3: Pedro, Hechos 15:10. 


Durante siglos, los biblistas y los teólogos permanecieron perplejos 
ante el comentario de Pedro sobre la Ley de Moisés en el concilio de 
Jerusalén: 
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“Ahora, pues, ¿por qué tentáis a Dios, poniendo sobre la cerviz de 
los discípulos un yugo que ni nuestros padres ni nosotros hemos 
podido llevar?” (Hechos 15:10). 


¡Cómo es posible admitir este escandaloso comentario despreciativo 
de las Escrituras que el Salmista había dicho que eran “perfectas... 
más dulces que la miel... y alegraban el corazón” (19:7-11; ver 


Salmo 119)! Los comentaristas se apresuraron a explicar: Pablo era 
un fariseo educado en Jerusalén y acostumbrado al cumplimiento 
meticuloso de la ley (Filipenses 3:4-6) en tanto que Pedro era del 
vulgo galileo para quienes esa práctica era pesada y frecuentemente 
dejada de lado. Pero otros comentaristas puntualizan que en un 
capítulo anterior Pedro había reiterado su cumplimiento estricto de la 
ley: “Porque ninguna cosa común o inmunda he comido jamás”, 
Hechos 10:14; igualmente en 11:8 (Barrett 1998: 719). Otros 
afirmaron que Pedro jamás hubiera expresado tales comentarios 
despreciativos sobre la Ley y que, como en otros lugares de Hechos, 
Lucas inventa los discursos que desea comunicar a sus lectores y los 
pone en boca de sus personajes tal como a veces hicieron los 
historiadores griegos y romanos (Haenchen 1965/71:446; Pervo 
2009:368, 374). 


Empero, teniendo en cuenta los estudios actuales gay, queer y de 
género, estamos en condiciones de sugerir otra posibilidad, pues 
obviamente Pedro fue un discípulo y apóstol bien diferente. El 
Vaticano sostendría que Pedro fue el primer Papa haciendo creer a 
los lectores católicos romanos de la Biblia que era soltero y célibe. 
De allí el bochorno que surge de leer a nuestro primer evangelista, 
Marcos, quien afirmó claramente que Pedro tenía una suegra a quien 
Jesús curó (Marcos 1:29-31). Sin duda, el Papa tiene un mandato 
reservado para afirmar el milagro de un varón soltero que tenía 
suegra pero, hasta el momento, los datos permanecen secretos. 


Peor aún, el Pedro descrito en los evangelios no parece un defensor 
diligente de los “valores de la familia” enseñados por el Vaticano y 
los protestantes fundamentalistas. Lucas aclara que los apóstoles 
habían abandonado a sus familias, incluso esposas e hijos, para 
ejercer un ministerio y discipulado itinerante en pos del soltero Jesús 
(Lucas 14:26) y Pedro aun pretende estar entre quienes habían 
tomado esa decisión (Lucas 18:28-30). De los doce apóstoles, 
Pedro sería el único casado e ignoramos todo acerca de sus 
posibles hijos. 


No podemos evitar una pregunta: ¿por qué, si estaba casado 
felizmente, Pedro decidió abandonar su familia y echar su suerte con 
esos discípulos solteros seguidores del soltero Jesús? Nuestras 
fuentes bíblicas tanto como otras guardan un extraño silencio sobre 
la “Sra. de Pedro”, lo cual es comprensible siglos después cuando 
los monjes célibes poblaron los desiertos y los obispos romanos 
plantearon su reclamo de ser los sucesores de Pedro, “el primer 
Papa”. Pero, ¿por qué las primeras fuentes fueron tan silenciosas 
sobre la santa esposa de Pedro quien debió haber sido una persona 
de excepcional piedad, pues permaneció junto a un esposo tan 
impetuoso y negligente? ¿Nos atreveríamos a sugerir que Pedro era 
casado pero, quizá, infeliz? 


Pues, ¿por qué debería ser tan escandalosamente crítico de la Ley 
si manifestaba tanto orgullo por su respeto a las leyes alimentarias? 
¿Sería que, como Pablo, en su adolescencia empezó a sentir 
conflictos graves con la Ley (ver Pablo, Æ Rom 7; Robert Gundry)?. 
¿Sería que la sombría perspectiva de Pedro sobre la Ley provenía 
menos de las prohibiciones alimentarias y la norma de la circuncisión 
masculina sino más bien de las sexuales, tales como las condenas 
del Levítico sobre el homoerotismo (en verdad el sexo anal masculino 
interpretado quizá de modo más amplio por muchos de los 
contemporáneos de Pedro; AE Lev 18:22; 20:13)? Años después, por 
cierto, Pablo señaló que Pedro y su esposa viajaron juntos en su 
ministerio itinerante (AE 1 Cor 9:5), quizá cuando ella ya había 
pasado la crianza de los hijos (1 Corintios es, probablemente, del 56 
d. C., casi 25 años después del ministerio de Jesús). Nuevamente, 
es evidente que Pedro estaba casado, pero quizá no felizmente. 
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Por lo tanto, Hechos 15:10 quedaría mejor explicado, no como una 
contradicción de Pedro, ni como producto de la creatividad de Lucas 
sino como evidencia de que Pedro habría sido un varón casado 


homosexual o bisexual que se sentía feliz en la compañía de otros 
apóstoles solteros y el maestro soltero Jesús con su discípulo 
amado. Las normas alimentarias no le causaron problemas. Pero la 
norma de la Ley a procrear, que sería “más dulce que la miel” para 
los varones heterosexuales sería un “yugo” 


insoportable para alguien de orientación homosexual o bisexual (ver 
tres tipos de eunucos en Æ Mat 19:12). 


Comentario al respecto de Juan Carlos Sánchez Sottosanto 


Con relación a la familia de Pedro, no, no hay más referencias 
bíblicas canónicas que las que usted menciona, la de su suegra y la 
que da Pablo en 1 Corintios. Tampoco las hay en las fuentes 
"ortodoxas" 


más cercanas, es decir, en los Padres Apostólicos. Estos ignoran 
por completo a la familia de Pedro cuando hacen referencia a él: 


* Epístola de Clemente a los Corintios, 5:4-7 

* Epístola de San Ignacio a los Romanos, 4:3 

* Epístola de San Ignacio a los Esmirniotas, 3: 2 
(Dejo a Papías para otro comentario) 


Lo que sí existe es una tradición sobre una hija de Pedro. Está 
recogida en literatura apócrifa del siglo Il, en los llamados "Hechos 
de Pedro". Un fragmento fue encontrado en Egipto, en copto, y habla 
de un milagro bastante cruel que hace Pedro con su hija (la torna 
paralítica para paliar los efectos seductores de su belleza). En la 
versión más completa, conservada en latín y llamada a veces 
"Vercelli Acts", el episodio se repite. 


En el resto de los apócrifos petrinos, la familia brilla por su ausencia. 
Ellos son: 


* El Evangelio de Pedro, que solo se ha salvado fragmentariamente, 
y que está a medio camino entre la 


"ortodoxia" y el docetismo. 


* Los Hechos de Pedro y los Doce Apóstoles, a medio camino entre 
la "ortodoxia" y el gnosticismo. 


* La Correspondencia de Pedro y Felipe, que empieza muy 
ortodoxamente y termina muy gnósticamente. 


* El Apocalipsis gnóstico de Pedro. 
* El Apocalipsis copto de Pedro. 
* Los hechos de Pedro y Pablo, el más tardío de todos estos textos. 


ALGO QUE ME PARECE MUY INTERESANTE RECALCAR, ES 
QUE MIENTRAS TANTO LA BIBLIA CANÓNICA COMO LA 
PRIMERA LITERATURA CRISTIANA PRIMITIVA PASAN POR 


ALTO A LA ESPOSA DE PEDRO, DAN MUCHA MÁS 
IMPORTANCIA AL "COMPAÑERISMO" 


DE PEDRO Y MARCOS. Aunque la iconografía posterior se 
complace en mostrar juntos a Pedro y a Pablo (que evidentemente, 
fueron antagonistas en más de un sentido) siempre ponen juntos a 
Pedro y a Marcos. Es más, ¡pareciera que, despechado por Pablo, 
Marcos busca refugio en Pedro! 


En la Biblia canónica: 
* Hechos 12:12 
* 1 Pedro 5: 13 


Fuera de la Biblia, el testimonio más temprano es el de Papías de 
Hierápolis: 


"Marcos, que fue el intérprete de Pedro, puso puntualmente por 
escrito, aunque no con orden, cuantas cosas recordó referentes a los 
dichos y a los hechos del Señor. Porque ni había oído al Señor ni le 
había seguido, sino que más tarde, como dije, siguió a Pedro, quien 
daba sus instrucciones según las necesidades, pero no como quien 
compone una ordenación de las sentencias del Señor. De suerte que 
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nada faltó Marcos poniendo por escrito algunas de aquellas cosas tal 
como las recordaba. Porque en una sola cosa puso su cuidado: en 
no omitir nada de lo que había oído o mentir absolutamente en ellas". 


(Fragmento 2: 15) 


De la amistad de Pedro y Marcos dan testimonio Tertuliano, Ireneo 
de Lyón ( Adversus Haereses), Clemente de Alejandría, Orígenes y 
finalmente, Eussebio, del que cito (Historia Eclesiástica, libro Il): XV 
1. De este modo, pronto desapareció y fue exterminado el poder de 
Simón, y él mismo, porque la Palabra de Dios moraba entre aquellos 
hombres. Pero la luz de la religión de Pedro resplandeció de tal 
modo en la mente de sus oyentes, que no se contentaban con 
escucharle una sola vez, ni con la ensefianza oral de la predicación 
divina, sino que suplicaban de todas maneras posibles a Marcos 
(quien se cree que escribió el Evangelio y era compafiero de Pedro), 
e insistían para que por escrito les dejara un recuerdo de la 
enseñanza que habían recibido de palabra, y no le dejaron tranquilo 
hasta que hubo terminado; por ello vinieron a ser los responsables 
del texto llamado «Evangelio segün Marcos». 


2. Se dice que también este apóstol, cuando por revelación del 
Espíritu tuvo consciencia de lo que había llevado a cabo, comprendió 
el ardor de ellos y estableció el texto para el uso en las iglesias. 
Clemente, en el libro VI de sus Hypotyposeis, refiere este hecho, y el 
obispo de Hierápolis, llamado Papías, lo confirma con su testimonio. 


Pedro menciona a Marcos en la primera Epístola, la cual dicen que 
fue escrita en Roma; y el mismo Pedro lo indica cuando la llama 
metafóricamente Babilonia, como sigue: «La iglesia que está en 
Babilonia, elegida juntamente con vosotros, y Marcos mi hijo, os 
saludan. » 


Por supuesto, estos son los pasajes que tradicionalmente se usan 
para mostrar la dependencia del Evangelio de Marcos del kerygma 
de Pedro. Pero bien pueden entenderse desde una lectura 
homoerótica. 


Y si incluimos a Pablo... ¡ya tenemos un triángulo amoroso! (Pablo 
acepta a Marcos, después lo rechaza, se pelea con Bernabé, vuelve 
a aceptarlo...) 
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leyendo, está otro texto que proclama la Buena Nueva de la 
aceptación de los eunucos (Isa 56:3-8). 


Eventualmente la iglesia en Hechos llegó a entender que Dios no 
discrimina (10:34; cp. cap 15). West concluye: “Gente de fe que son 
queer deben seguir reclamando la experiencia de nuestro ancestro 
espiritual, el eunuco etíope, y debemos continuar el ministerio de 
Felipe, nuestro santo patrón, a pesar de una Iglesia que ha olvidado 
este relato de los Hechos” (574). Ver más arriba. 


4 Cornelio, Pablo y Bernabé, y el Consejo de Jerusalén (Robert 
E. Goss, 574-78). 


4.1 El Escándalo de la Inclusión de los Gentiles. 

4.2 La Conversión de Saulo de un Fundamentalismo Rígido. 
5 La Conversión de Lidia (Deryn Guest 579-581). 

83 

Romanos 

Capítulo 6 

Romanos 

Buenas noticias para las minorías sexuales: 

la deconstrucción del antijudaísmo y la homofobia 
Bosquejo analítico: leyendo Romanos al revés 


En un acercamiento inicial a esta carta, el lector puede facilitar su 
comprensión del mensaje liberador de Pablo y evitar las 


interpretaciones falsas, siguiendo un orden de lectura didáctica. 


1. El contexto histórico: los destinatarios (minorías sexuales) y el 
autor 1:1-15; 15:14-16:27 


Cinco “iglesias domésticas” de minorías sexuales, en Roma 1:1-7; 
16:1-27 


Transición crucial en el ministerio de Pablo a los oprimidos, 1:8-15; 
15:14-33 


2. La meta pastoral de Pablo: iglesias viables, inclusivas (tolerantes) 
15:7-13 


La resolución de conflictos: los débiles y los fuertes 
14:1-15:6 


La comunidad minoritaria y contracultural: sus líderes y los opresores 
12:1-21 


Sumisión selecta y subversiva a las autoridades imperiales 
13:1-14 


3. El proyecto de Dios en la historia humana: la liberación universal 
9:1-11:36 


La meta final: misericordia de la alianza universal, 11:1-36 
El obstáculo intransigente: la incredulidad humana, 9:30-10:21 
La bondad, fidelidad, paciencia y justicia liberadora de Dios, 9:1-29 


4. Cuatro dimensiones fundamentales de la libertad cristiana 
auténtica 5:1-8:39 


Libertad de la muerte por el Espíritu de la vida, 8:1-39 


Libertad de la ley, guiados por el Espíritu, 7:1-25 


Libertad del pecado, esclavos de la justicia liberadora de Dios, 6:1- 
23 


Libertad de la ira divina por medio del sacrificio de Jesús, 5:1-21 
5. Amnistía para los marginados: incorporación de los excluidos 
3:21-4:25 

Abraham, minoría sexual, justificado por su fe, 4:1-25 

La redención realizada por Jesucristo, 3:21-31 

6. Toda la humanidad bajo la tiranía del pecado 

3:9-20 


Salto de la trampa retórica; quienes juzgan a los demás están bajo la 
ira de Dios 2:1-16 


El pueblo de Dios bajo la ira de Dios, a pesar de la ley 
2:17-24 

A pesar de su circuncisión 

2:25-29 

A pesar de las promesas de Dios 

3:1-8 


La elaboración de una trampa retórica; los gentiles bajo la ira de Dios 
1:18-32 


Por su idolatría, 1:18-23 


Abandonados a su inmundicia: codicia sexual, 1:24-27 
Abandonados al pecado (opresión y violencia), 1:28-32 

7. La buena nueva de Pablo que potencia a las minorías sexuales 
1:16-17 
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Comentario 


Introducción. La carta del Apóstol Pablo a los Romanos (unas cinco 
“iglesias domésticas” en Roma) es sin duda: 1. el libro de la Biblia 
con mayor efecto en la historia del mundo, pues fue el instrumento de 
la conversión de San Agustín, Martín Lutero y John Wesley. Además, 
en el siglo XX, fue la chispa de la explosión de la teología de Karl 
Barth; 


2. el enfoque de más estudio para los investigadores, incluso en la 
actualidad; y 3. el libro más controvertido en cuanto a su 
interpretación y su significado como norma de vida en el mundo 
moderno. 


En el siglo XX, por ejemplo: 


1. Romanos 13:1-7 fue el texto favorito de los teólogos y líderes 
religiosos nazis para motivar sumisión a las autoridades políticas y 
colaboración con el exterminio de los judíos y otros grupos por Hitler. 


2. Romanos 1:26-27, como fue malinterpretado por Santo Tomás de 
Aquino, proveyó la principal justificación bíblica para la persecución 
nazi de los homosexuales (por sus “actos no naturales”), y llevó a 
incluirlos en la violencia de la Shoah. 


3. Más recientemente, sin embargo, Romanos 16 ha jugado un papel 
positivo clave en las teologías feministas y latinoamericanas, para 
transformar la interpretación de Pablo sobre las mujeres y los 
pobres. 


De las siete cartas en el Nuevo Testamento que proceden 
indudablemente del mismo Pablo, Romanos es la última, con fecha 
hacia 58 d.C., dictada a Tercio, en Corinto (Rom 16:22-23; 1 Cor 
1:14), antes del viaje del Apóstol a Jerusalén, su encarcelamiento y 
viaje como prisionero a la Roma de Nerón. Es reconocida como la 
expresión clásica y madura del Apóstol a quien debemos la difusión 
de la fe cristiana a los gentiles y al mundo occidental. 


Ignoramos cómo fueron fundadas originalmente las primeras “iglesias 
en casa” en Roma. Tal vez fue Prisca/Priscila la pionera de la 
evangelización en Roma (ca. 48-49 d.C.), pues es la primera persona 
mencionada como líder de una iglesia reunida en su casa (Rom 16:3- 
5a; ver María Magdalena como primera testigo de la resurrección en 
los cuatro Evangelios). 


Tanto Pablo como Pedro llegaron a Roma años después (Pablo 
como prisionero hacia 59-61 d.C.; Pedro, hacia 63-65 d.C.). 


Quizá la predicación de Priscila ocasionase los motines entre los 
judíos de Roma y provocase el decreto del emperador Claudio que 
expulsó de la ciudad a los judíos en el año 49 d.C., incluso a ella y a 
Aquila. La pareja entonces se estableció en Corinto y después en 
Éfeso donde instruyeron a Apolos (Hechos 18:26). Luego de la 
muerte de Claudio, Priscila y Aquila regresaron a Roma (c. 55-56 
d.C.). Habían retomado su ministerio, con una iglesia en su casa, 
cuando Pablo los saludó (Rom 16:3-5b). Sin embargo, durante su 
ausencia de Roma la situación de las iglesias había cambiado. Al 
decretar Claudio la expulsión de los judíos de Roma (entre ellos la 
pequeña secta judía de creyentes en Jesús como Mesías 
crucificado), los gentiles en las iglesias eran una pequeña minoría. 
Pero con la muerte de Claudio pocos judíos lograron volver y, cuando 


Pablo escribió Romanos, la gran mayoría de las personas en las 
cinco “iglesias domésticas” eran gentiles. 


Por lo tanto, la carta en gran parte está dirigida a estos gentiles. En 
Jerusalén, Pablo defendió el derecho de los gentiles de incorporarse 
a las iglesias sin someterse a la Ley de Moisés (Hechos 15; — 
Gálatas). Pero en Romanos el Apóstol encuentra necesario defender 
el lugar permanente de Israel en el proyecto de liberación universal, 
frente al desprecio de “los fuertes”, mayormente gentiles (Rom 9-11; 
14). La meta de Pablo en Romanos es una red de “iglesias en casa” 
caracterizada por la inclusividad y la aceptación mutuas (15:7-13) 
que podrían servir de base para su proyectada misión a España 
(15:14-33). 


1. La ira de Dios contra quienes oprimen a los débiles y a los 
pobres (Romanos 1:18-3:20). ¿Es el evangelio que Pablo proclama 
(Rom 1:16-17) “buenas nuevas a los pobres y oprimidos”, como era 
el mensaje de Jesús? ¿O se ha transformado en 


“otro evangelio” (Gál 1:6) que apoya el statu quo injusto y opresor 
del Imperio Romano (BJ nota Gál 1:6b)? Es una pregunta importante 
tanto para nosotros como lo fue para los lectores originales. En las 
cinco “iglesias domésticas” de Roma, de las 28 personas y casas 
saludadas (Rom 16:3-16), hasta 24 llevaron nombres comunes entre 
los esclavos (solamente cuatro definitivamente no son nombres de 
esclavos: Prisca, Aquila, Urbano y Rufo; Aristóbulo y Narciso no eran 
esclavos, sino dos dueños de esclavos domésticos 


el cuadro al final). En Roma, un 25-33% de la población era esclava. 
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vendidos en esclavitud por deudas, a lo cual tal vez Pablo alude en 
13:7-8 (“No tengan deudas con nadie”; pero cp. 1:14; 15:25-29). En 
12:8 Pablo exhorta a las “iglesias en casa” a contribuir 


generosamente para satisfacer las necesidades de otros (cp. Gál 
6:10) -aun a los enemigos hambrientos se les debe dar de comer 
(12:20, citando Proverbios 25:21). A Febe se le llama "prostatis", una 
benefactora, que había contribuido generosamente al ministerio de 
Pablo (cp. las posibles alusiones a benefactores cívicos en 13:3 y 
12:8). En Romanos también encontramos la ültima referencia de 
Pablo a su gran proyecto de la ofrenda para los santos pobres de 
Jerusalén, que estaría a punto de entregar (Rom 15:25-28; Gál 2:10; 
1 Cor 16:1-4; — 2 


Cor 8-9; cp. Hechos 24:17). Elsa Tamez (1991, Contra toda 
condena) ha demostrado que la enseñanza de Pablo sobre la gracia 
de Dios y la justificación por la fe sólo era de importancia particular 
para los pobres, oprimidos y marginados (Rom 1-4; Gálatas), como 
lo era también la preocupación por los débiles en la fe (Rom 14). 
Robert Jewett ha señalado cómo la denuncia de codicia y opresión 
sexual en Rom 1:24-28 sería escuchada como “buenas noticias” por 
los esclavos/as, legalmente propiedad sexual de sus amos y 
comúnmente víctimas de abuso sexual (Jewett 2000:238-41). 


Sin embargo, aún más evidente que su preocupación por los pobres 
es el énfasis explícito de Pablo en Romanos, sobre la opresión como 
la característica dominante de la vida humana bajo el imperio: 


* Inicia su proclamación en tonos proféticos, declarando la ira de 
Dios revelada contra toda impiedad / idolatría y 


“opresión”, adikia, dos veces en 1:18; cp. liberación / salvación, 1:16; 
similarmente, ver la ira de Yahveh contra los que oprimen a los 
pobres (Éxodo 22:21-24); en 1:29 la “opresión / injusticia” ( adikia) 
encabeza la lista de vicios (en contraste con las ordenanzas justas de 
Dios) y trae la muerte (1:32). 


* En 2:8 y 3:5, de nuevo dice que la opresión provoca la ira divina. 


* En 6:13, los cristianos debieran dejar de colaborar con el sistema 
opresivo del mundo y presentar sus cuerpos a Dios como 
instrumentos de la justicia liberadora divina. 


* En 9:14, donde el contexto refiere al Éxodo, Pablo enérgicamente 
refuta la noción (pregunta retórica) de que Dios pudiera ser un 
opresor (cp. 3:5b). 


Además de estas ocho referencias a la opresión / injusticia ( adikia), 
Pablo también emplea cinco veces el otro término común en el Nuevo 
Testamento para opresión / injusticia, thlipsis: 


* “nos jactamos en nuestras opresiones” (5:3, dos veces); 


* |a opresión, comparada con la persecución y seguida por tres 
expresiones empleadas para la pobreza (la escasez, el hambre, la 
desnudez), ninguna de las cuales nos puede separar del amor de 
Dios (8:35); 


* |a opresión provoca la resistencia (12:12) y está relacionada con la 
"solidaridad" con las necesidades de los santos en tiempos de 
persecución (12:13-14). 


Así que mientras en Romanos Pablo no intenta analizar la pobreza o 
demostrar que la opresión es su causa comün, los hábitos y las 
asociaciones lingüísticos (la opresión, la pobreza y la ira divina contra 
los opresores) del Apóstol claramente reflejan el paradigma del 
Éxodo (22:21-24), tan fundamental a la conciencia histórica de Israel 
y experimentado por los oprimidos de cada época. 


2. La justicia emancipadora de Dios para los débiles y oprimidos 
(Romanos 3:21-11:33). Empezar con la experiencia de los 
oprimidos y los pobres -no con conceptos y uso lingüístico 
grecorromanos elitistas- hace posible entender el énfasis de Pablo 
en Romanos sobre la justicia de Dios como justicia liberadora. Según 
entiende Pablo la buena nueva de Jesús, en eso está revelada la 


justicia liberadora de Dios -especialmente para los débiles, los 
oprimidos y los pobres (1:17-18; cp. los débiles oprimidos, 5:3, 6). 
La retórica deslumbrante de Pablo en Romanos juega con términos 
favoritos (“ley”, “justicia”), apropiados de la oposición imperialista, 
astutamente devueltos y después arrebatados de nuevo para 
siempre (— Gálatas) 


-una variedad de realización del tipo "Guerra de las galaxias” que ha 
mantenido a los teólogos batallando y a los comentaristas trabajando 
tiempo extra, virtualmente desde que Tercio en Corinto dejó caer su 
pluma por agotamiento (— 


bibliografía del capítulo). 
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2.1. Romanos 3:21-26. En este centro nuclear de la dinamita del 
evangelio de Pablo, Jesüs -fiel hasta la muerte- es el nuevo Moisés, 
que lleva a cabo la “redención” (metáfora del mercado de esclavos) 
con su sacrificio (“muerte expiatoria... 


sangre", metáforas del templo), que resulta en la justicia liberadora / 
vindicación (metáfora de la sala del tribunal). La continuidad con el 
paradigma clásico del Éxodo es clara (una redención atestiguada por 
la ley y los profetas y una Pascua), pero la dicotomía tradicional de 
"nosotros-ellos" entre Israel y los gentiles, los oprimidos y los 
opresores, se ha desvanecido: dado que "todos han pecado”, Cristo 
murió tanto por los enemigos / opresores idolátricos como por los 
pecadores débiles comunes (5:6-8). 


2.2. Romanos 3:27-4:25. La participación en el nuevo orden justo 
del mundo de Dios (4:13) empieza cuando cualquiera desecha las 
costumbres habituales opresivas y toma la actitud del pobre 
miserable, extendiendo las manos vacías de fe. Nuestras 


traducciones comunes fácilmente dan aquí la impresión de un Dios 
que es un “contador desordenado” 


(siempre haciendo cálculos erróneos) -o peor, un juez sobornado 
que castiga al inocente y premia al opresor violento. Para Pablo, sin 
embargo, el Dios creador que -con lenguaje performativo (al 
pronunciarlo se cumple la acción)- “da vida a los muertos y crea las 
cosas que aún no existen” (4:17) rehabilita a los que empiezan “a 
caminar tras los pasos de la fe” del padre Abraham (4:11). 


2.3. Romanos 5-8. Se pueden delinear cuatro facetas 
fundamentales de la liberación y la libertad cristianas: 


* Esta liberación divina llevada a cabo por Jesús es, sobre todo, 
liberación de la ¡ra que Dios manifiesta históricamente contra los 
opresores de los débiles y pobres (Rom 5:9; cp. 1 Tes 5:9). 


* Entonces, igual que el Éxodo aclaró que los esclavos israelitas 
también eran propensos a la opresión y la violencia, así Pablo en 
Romanos 6 recalca cómo los seguidores de Jesús necesitan ser 
liberados de sus propias tendencias opresivas y violentas 
(“justificado / liberado del pecado”, 6:7; “instrumentos de la justicia 
liberadora”, 6:13). 


* En Romanos 7, Pablo no demoniza ni relativiza la ley al punto que 
podemos observar en > Gálatas; sin embargo, aunque “santa, justa 
y buena” (7:12), la ley todavía puede ser apropiada por la carne para 
esclavizar a la gente. Por lo tanto, como en > Gálatas, los creyentes 
también deben ser liberados por Cristo de la ley (7:24-25; cp. 10:4, 
“la ley se cumple en Cristo”). 


* En Romanos 8, Pablo desarrolla su visión del propósito de Dios 
como la liberación cósmica de la muerte y todas las fuerzas 
opresivas que empobrecen (8:21-23, 33-39). Así se mantiene en la 
tradición del Éxodo, la cual culmina en la buena nueva de Jesús a los 
pobres: Pablo expone su evangelio enfocándolo en la justicia 


liberadora de Dios, llevada a cabo decisivamente por la muerte y 
resurrección de Jesús. 


2.4. Romanos 9-11 (ya no considerado como un paréntesis sobre la 
predestinación de los presbiterianos). La preocupación de Pablo aquí 
claramente es el proyecto de Dios de la justicia liberadora en la 
historia humana y cómo la dialéctica —entre los roles de Israel y de 
los gentiles, la incredulidad y la fe, la libertad humana y la soberanía 
de la gracia divina- puede ser afirmada. Pablo se refiere de nuevo a 
la ira divina (9:22) y frecuentemente a la salvación / liberación (9:27; 
10:1, 9-10, 13; 11:11, 14, 26) y a la larga aclara que habla de una 
salvación íntegra, que culmina en la llegada desde Sión del Liberador 
prometido por Dios (11:26, citando textos de Isaías). Después de 
referirse a la liberación de la ira divina, Pablo habla de Israel como 
corriendo impulsivamente para establecer su propia “justicia” (una 
justicia propia que merece reconocimiento divino, 9:31; cp. 10:3, 5), 
pero tropieza sobre un Mesías crucificado (9:32, 33) y así no logra 
alcanzar a Cristo, que representa el fin de la ley (10:4). Gentiles 
creyentes, mientras tanto, vagando sin rumbo, se encuentran 
alcanzados y arrebatados en el abrazo poderoso de la justificación 
por gracia de Dios (9:30). Tal justificación por la fe manifiesta la 
justicia liberadora de Dios (10:10 // liberación / salvación, 10:9-10, 
13). 


3. La praxis apropiada en las comunidades del Libertador 
(Romanos 12-15:14). Habiendo establecido que toda la humanidad 
está postrada bajo el poder del pecado (caracterizado por la 
opresión y violencia que provocan la justa indignación de Dios, 
1:18-3:20), Pablo concluye su carta con exhortaciones referentes a 
la “praxis” apropiada (12:4) e insiste, en primer lugar, en que las 
“iglesias domésticas” no se conformen al mundo opresivo y violento 
de la sociedad romana (12:1-2). En contraste con su discurso 
polémico anterior, las exhortaciones pastorales de Pablo evitan aquí 
un uso pesado de terminología conflictiva de justicia, y prefiere otros 
conceptos (la gracia, la misericordia, lo bueno, la solidaridad con los 
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amor que satisface los justos requerimientos de la ley (13:8-10; cp. 
8:4; 3:31). No obstante, sí refiere a la ira de Dios manifestada en la 
venganza (una justicia punitiva que "se desquita” de los enemigos / 
opresores, 12:19; cp. la ira y venganza de los gobernantes, 13:4-5). 
Finalmente, en una de sus referencias infrecuentes al “reino/dominio” 
de Dios, Pablo lo describe como significado de “justicia liberadora, 
paz y alegría por medio del Espíritu Santo” (14:17; cp. Isaías 32:15- 
18), en un contexto que enmienda radicalmente las leyes cúlticas de 
la Torá y declara limpias “todas las cosas [no sólo la comida)” 


(14:14, 20; — Marcos 7:19; — Tito 1:15). 


4. Antijudaísmo y "los débiles". Tradicionalmente, es entendido 
que los “débiles” en Romanos 14:1-15:13 refiere mayormente a los 
judíos que habían aceptado a Jesus como Mesías pero vivían bajo el 
yugo de la ley (junto a gentiles que en parte compartían este estilo 
de vida). Sin embargo, Mark Nanos sostiene que los "débiles" en 
Romanos son judíos no cristianos asociados con las "iglesias 
domésticas" dada su relación con las sinagogas (Nanos 1996:85- 
165). 


Nanos también concluye que las "autoridades" en Romanos 13:1-7 
son las autoridades de las sinagogas, no las del Imperio Romano 
(1996:289-336; ver "cátedra de Moisés en Mateo 23:1-3, BJ). Una 
explicación más común de Romanos 13:1-7 


parte de estudios sobre la situación de los impuestos en Roma 
cuando Pablo escribió la carta. En los años 55-58 d.C. la protesta 
püblica contra los abusos de los cobradores de impuestos culminó el 
mismo afio en que Pablo escribió Romanos. En este contexto 
histórico, Pablo puntualiza que los cristianos deben pagar ambos 
tipos de impuestos (13:6-7) para evitar los castigos por su evasión 
(Charles D. Myers, Jr. 1992). 


Es temprano para saber si las interpretaciones de Nanos lograrán 
una aceptación general, pero él ha fortalecido el consenso de que el 
argumento de Romanos alcanza su meta solamente en 15:7-13, con 
la exhortación a la aceptación mutua y a la inclusividad (N.T. Wright 
1991/92:234-5; 2002:750; Thomas Schreiner 1998: 15-23). Además, 
sean los "débiles" judíos no cristianos o los judíos creyentes en 
Jesus, Pablo insiste en que su evangelio es primero para los judíos 
(1:16), una minoría débil en el imperio romano pagano (alrededor de 
10 96). 


Por otra parte, las incapacidades y enfermedades están incluidas 
implícitamente en la lista de opresiones y aflicciones que no pueden 
separarnos del amor de Dios en Cristo Jesüs (Romanos 8:35-39). 
Además, en 2:19 Pablo habla del orgullo de ciertos judíos que se 
ofrecerían a servir de “guía para los ciegos”, una metáfora, 
especialmente con referencia a los gentiles. 


En cuanto al presunto antijudaísmo en el Nuevo Testamento, Pablo 
en sus cartas es reconocido como el ünico que declara una 
esperanza radicalmente optimista para los judíos (Romanos 9-11: 
"todo Israel alcanzará la salvación”, 11:25-26; ¡cp. 1 Tes. 


2:14-16!)1 . La carta comparte con Gálatas el énfasis sobre los 
cristianos como "libres de la ley" y todavía insiste en que Cristo 
representa la “meta de la ley y el fin de su autoridad" (10:4). Sin 
embargo, Romanos insiste también en ciertas normas constantes 
para las iglesias: la justicia liberadora de Dios -ejemplificada 
paradigmáticamente en el Éxodo e inculcada como praxis en las 
leyes del Pentateuco- así como el amor para el prójimo y el enemigo 
/ opresor (8:1-4; 13:8-10; 12:14-21; ver 2 


Tim 3:1-17). 


5. ¿Mujeres apóstoles? En Romanos 16:1-16, donde Pablo nombra 
a 29 personas (y saluda a 28 de ellas), diez son mujeres. 


Saluda a nueve mujeres (y recomienda a Febe, 16:1-2), mientras 
saluda a 19 varones (— análisis estadístico más adelante). 


Entre las mujeres encontramos a Junia, que era “apóstol” junto con 
su esposo Andrónico (16:7), lo que evidencia el liderazgo de las 
mujeres en las primeras iglesias. En los manuscritos griegos 
posteriores, los escribas cambiaron el nombre de Junia por una 
forma masculina. Si Junia hubiera sido varón, junto con Andrónico, 
sería otro ejemplo de parejas apostólicas del mismo sexo (tal como 
los seis pares entre los doce escogidos por Jesús, según el griego 
en Mateo 10:1-4). 


Pablo también saluda a Prisca y Aquila (16:3-5), sus 
“colaboradores”, y nombra a Prisca/Priscila primero, como era su 
costumbre (excepto en — 1 Cor 16:19). Alaba a ambos por el coraje 
(virtud “masculina” usualmente expresada en griego por un verbo 
“jugar de varón, ser varonil”, 1 Cor 16:13). Es notable que de las diez 
mujeres nombradas en Romanos 16, Pablo indica que ocho de ellas 
son “sus colaboradoras” en el trabajo de la iglesia, mientras 
solamente uno de los varones solteros es llamado "colaborador" 
(16:9; ver también Aquila y Andrónico con sus esposas). El trabajo 
de las iglesias era hecho mayormente por las mujeres, en parte 
porque los varones debían dedicarse a su trabajo secular. Sin 
embargo, Pablo 1 Donald A. Hagner, “Paul's Quarrel with Judaism”, 
en Anti-Semitism and Early Christianity, ed. Craig A. Evans y Donald 
A. Hagner (Minneapolis: Fortress, 1993), 128—50; cp. J. Lanier 
Burns, "The Future of Ethnic Israel in Romans 11”, en 
Dispensationalism and the Church, ed. Craig A. Blaising y Darrell L. 
Bock (Grand Rapids: Zondervan, 1992), 188—229. 
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había tenido mucho afecto por los varones, pues, en vez de llamarlos 
“colaboradores”, los llama “amados” (wv. 5, 8, 9). Entre las mujeres 


solamente a la colaboradora Pérsida se le llama “amada”. 


Además de las nueve mujeres, líderes de las iglesias en Roma, 
Pablo habla de Febe (16:1-2), a quien le había confiado su carta de 
Corinto para las “iglesias en casa” de Roma. Pablo se refiere a Febe 
como “diácono, ministro” (griego diákonon, usando la forma 
masculina), aunque ciertas versiones oscurecen este hecho con la 
traducción “sierva” (cp. BJ “diaconisa”). 


El Apóstol señala el alto nivel económico de Febe, a quien describe 
como “protectora” de muchos, incluso de Pablo mismo. 


Es probable que Febe tuviese que viajar a Roma por motivos legales 
sobre una herencia y Pablo aprovechase la ocasión para despachar 
su Carta Magna. Cuando pensamos en el enorme efecto de 
Romanos a lo largo de la historia de la iglesia, en las conversiones 
de Agustín, Lutero, Wesley y en la teología de Karl Barth, es casi 
imposible imaginar qué hubiera pasado si Febe hubiera perdido la 
carta. Así, de las diez mujeres nombradas en Rom 16, nueve son 
activas en el ministerio de la iglesia (la única excepción es la 
hermana de Nereo, 16:15b). 


Es impresionante comparar la iglesia de Roma, siglos después, con 
una jerarquía de varones, con papa, cardenales, enormes y lujosos 
edificios, apoyando las injusticias de políticos opresores y con poder 
político opresor propio. En contraste, las cinco 


“iglesias domésticas”, a las cuales Pablo se dirige en su carta, son 
iglesias constituidas en gran parte por esclavos/as y marginados, 
dirigidas mayormente por mujeres, y con mujeres que hacen gran 
parte del trabajo, sin jerarquía de obispos o arzobispos, 
comunidades vistas como amenaza subversiva para el Imperio. El 
mismo cuadro se destaca también en las otras seis cartas 
procedentes de Pablo mismo y también en tres cartas 
deuteropaulinas. Las — Cartas Pastorales no establecen ninguna 
jerarquía de ancianos, pero empiezan a poner límites a la autoridad y 


al trabajo de las mujeres. La Reforma Protestante dio pasos 
importantes para volver al estado original. Lutero rechazó la 
autoridad suprema del papa; Calvino, de acuerdo con las Cartas 
Pastorales, eliminó la jerarquía entre clérigos, pero el liderazgo e 
igualdad de las mujeres todavía hoy está en proceso de recuperarse. 


Excepto la evidencia de Romanos 16, la carta no tiene mucho que 
decir concretamente sobre las mujeres. Tal vez sea de más 
significado teológico la ausencia de Eva cuando Pablo trata de la 
caída, con su comparación entre Adán y Cristo. 1 Timoteo echa la 
culpa del primer pecado a Eva, la engañada (2:14), en un contexto 
que procura limitar el liderazgo de las mujeres en las iglesias, pero 
en Romanos la responsabilidad de introducir el pecado al mundo es 
cosa exclusiva del varón Adán (5:12-21). 


En Romanos 7:1-6, con su referencia a la situación de una mujer 
casada como ilustración de la libertad del cristiano de la ley, Pablo 
“usa a la mujer como medio para pensar”. La mujer casada, en esta 
ilustración, está “sujeta / atada” al esposo mientras éste viva, pero 
es “libre” cuando él muere (ver “las mujeres de ellos” -propiedad de 
los varones gentiles- en 1:26). Así, los varones y mujeres cristianos 
habían estado sometidos a la ley, pero ahora son "libres" de la ley 
(7:6). En 1 Corintios (7:2-4, 10-16), Pablo describe el matrimonio en 
términos más positivos, como una relación caracterizada por la 
mutualidad; — 


Efesios 5 (deuteropaulina). 


En Romanos 2:25-29, el Apóstol puntualiza que la circuncisión de los 
varones prescrita por la ley (Génesis 17; Levítico 12:3) ya no es 
requisito para los cristianos gentiles (— Colosenses, deuteropaulina, 
donde el bautismo de ambos sexos toma el lugar de la circuncisión 
de varones como rito de iniciación en las nuevas comunidades 
cristianas; Col 2:11-12 RVR). En la ley, Levítico aun habló de árboles 
con su fruto "incircunciso" por tres afios, tal vez sefialando la 
circuncisión como rito para maximizar la fertilidad (Lev 19:23-25). El 


Nuevo Testamento, sin embargo, abandona el requisito de la 
circuncisión y la demanda de procreación y de máxima fertilidad, 
para insistir en la multiplicación de discípulos por la fe (Juan 15:1-17) 
y en el fruto del Espíritu (Gál 5:22-23). 


6. Minorías sexuales en las “iglesias domésticas” inclusivas (ver 
abajo Nota 2: Doce Mitos). De las diez mujeres nombradas en 
Romanos 16:1-16, solamente tres son casadas (Prisca, vv. 3-4; 
Junia, v. 7; y Julia, v. 15) pero siete representan minorías sexuales 
(Febe, w. 1-2; María, v. 6; Trifena y Trifosa, v. 12a [probablemente 
hermanas solteras], Pérsida, v. 12c; la madre [viuda o divorciada] de 
Rufo, v. 13b; y la hermana de Nereo, v. 15b). 


De los 19 varones saludados, solamente tres son casados: Aquila, 
w. 3-4; el coapóstol Andrónico, v. 7; y Filólogo, v. 15a. 


Pero Pablo saluda a 16 solteros que representan minorías sexuales 
(w. 5, 8-11, 13-15). Además, en los saludos por parte de los 
colaboradores de Pablo en Corinto (16:21-24), Pablo nombra a ocho 
varones solteros que viven con el Apóstol en la casa de Gayo (nueve 
varones solteros en total, un arreglo de vivienda que no se permite 
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partes del mundo). Así, de las 38 personas que Pablo señala en 
Romanos 16, solamente seis serían casadas; las 32 restantes 
(incluyendo a Pablo mismo) siguen el ejemplo de Jesús en quedarse 
libres de compromisos matrimoniales (incluso abandonando a las 
esposas en algunos casos: Lucas 14:26; 18:29). Asimismo, siete de 
las diez mujeres representan minorías sexuales. El cuadro es 
parecido en los otros libros del Nuevo Testamento ( 


especialmente los capítulos sobre Filemón, 


Colosenses y 2 Timoteo). Es evidente, pues, cuán poco lugar tenían 
las parejas casadas en las iglesias del Nuevo Testamento (la “familia” 


tradicional; cp. las cartas deuteropaulinas y pastorales posteriores) y 
cuán grande era el lugar de las minorías sexuales (solteras/os, 
viudas, personas separadas o divorciadas etc.; Hanks 1997) en 
estas iglesias.2 


Aunque Pablo vivía en Corinto en una casa con ocho varones solteros 
y escribía a las “iglesias domésticas” de Roma, donde la gran 
mayoría eran minorías sexuales, en Rom 1:27 supuestamente ¡ha 
legado a la iglesia el único texto en el Nuevo Testamento que 
explícitamente condena a los varones homosexuales y los declara 
objetos de la ira de Dios! De hecho, según la interpretación 
tradicional, Rom 1:26-27 constituye el gran pretexto para perseguir y 
aún matar a homosexuales, especialmente durante los siglos XIII-XX, 
debido en parte a la enorme influencia de Tomás de Aquino (1225- 
74) y su teología aristotélica de “la naturaleza”. 


La influencia de la interpretación de Aquino, seguido por Lutero y 
otros reformadores, alcanzó su culminación con la Shoah, donde diez 
a quince mil homosexuales fueron asesinados, junto con los seis 
millones de judíos y otros grupos minoritarios. 


En efecto, los nazis empezaron su persecución y violencia contra los 
homosexuales inmediatamente al asumir el poder en 1933, cinco 
años antes de la Kristalnacht, el ataque contra los judíos, en 1938.3 
En una época en que el mundo empieza a reconocer y respetar la 
plena dignidad humana de las minorías sexuales (Sudáfrica incluye tal 
estipulación en su nueva constitución, como lo hace ahora también 
Ecuador), es importante considerar si la violencia homofóbica 
realmente encuentra apoyo en Romanos. 


Aunque totalmente ignorado por los apologistas tradicionales, 
determinados a refutar los detalles de su exégesis bíblica, el punto 
principal del estudio clásico de John Boswell fue mostrar cómo los 
amargos frutos del antisemitismo y la homofobia florecieron juntos en 
la iglesia, a finales del período medieval, probablemente por causas 
comunes (Boswell 1980). Un entendimiento correcto de la enseñanza 


real de Pablo en Romanos nos puede hacer posible contrarrestar las 
expresiones trágicas tanto del prejuicio como de la intolerancia. 
Lamentablemente, la mayoría de la erudición bíblica evangélica 
después del Holocausto se ha mostrado... ¡desesperada por 
rescatar a Pablo de cualquier mancha de antisemitismo, mientras 
ostenta un “fervor sin conocimiento” (Rom 10:2) para hacer 
responsable a Pablo de la homofobia! Evidentemente, sin 
comprender el punto principal del trabajo de Boswell y sin saber que 
la violencia nazi, que culmina en la Shoah, empezó apuntando a los 
homosexuales, los líderes evangélicos comúnmente han fallado al 
distinguir entre seguir a Jesús y seguir a Hitler. 


Para los detalles y la documentación sobre la interpretación de Rom 
1:26-27, ver los “Doce Mitos” abajo y las obras citadas en la 
bibliografía. Aquí brevemente indicaremos la interpretación más 
probable, la cual contradice y refuta los prejuicios tradicionales y la 
propaganda religioso-política popular común. 


6.1. En Romanos 1:26 Pablo habla sobre las mujeres gentiles que 
se ofrecen sexualmente a varones para relaciones anales, para evitar 
la procreación: “Por eso los entregó Dios a pasiones infames; pues 
sus mujeres invirtieron las relaciones naturales por otras contra la 
naturaleza.” Este texto no habla de “cambiar” compañeros sexuales 
masculinos por alguien del mismo sexo (cp. 1:27), solamente de 
actos llamados “contra la naturaleza”; es decir, según la ideología de 
la época, actos que evitan la procreación. ¡Esta es la única 
interpretación atestiguada por los padres de la iglesia durante los 
primeros cuatrocientos años! Clemente de Alejandría (ca. 250 d.C.), 
el primer teólogo significativo de la sexualidad, siguió su cita de Rom 
1:26-27 


2 El lector moderno podría imaginar que los individuos que 
reconocemos como minorías sexuales tenían cónyuges no 
mencionados/as. 


Pero tal interpretación parte de la presuposición de que las iglesias 
del NT se parecen a ciertas iglesias modernas dominadas por 
familias nucleares con sus hijos. Sin embargo, partiendo de Jesús (— 
Lucas 14:26; 18:29), las comunidades cristianas consistían 
mayormente de personas que habían abandonado las estructuras de 
las casas patriarcales, para participar en comunidades alternas. 
Pablo y sus colaboradores establecieron iglesias fieles a la tradición 
de Jesús (cp. los Códigos domésticos en las cartas deuteropaulinas 
ek 


Colosenses). De hecho, muy pocos padres con hijos mayores 
(herederos) se afiliaron con las comunidades cristianas hasta el siglo 
Il (ver los esclavos/as y las esposas cristianas en — 1 Pedro 2:18- 
25 y 3:1-9). 


3 Günter Grau, ed., Hidden Holocaust? Gay and Lesbian 
Persecution in Germany, 1933—45, trad. Patrick Camiller (New York: 
Cassell, 1995). 
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con el comentario: "jLa naturaleza no ha permitido ni a los animales 
más sucios procrear por medio del pasaje de la evacuación!” ( El 
Pedagogo, 2.87.1). Y aün San Agustín, aproximadamente un siglo 
después, enseñó claramente que Rom 1:26 habla de mujeres en 
relaciones "contra natura", pero de sexo anal con varones para evitar 
la procreación. jNo es sino hasta Juan Crisóstomo (ca. 400 d.C.) que 
alguien (mal)interpreta Rom 1:26 como referencia a relaciones entre 
dos mujeres (“lesbianas”)! Por lo tanto, concluimos que el Nuevo 
Testamento, como las Escrituras Hebreas y el Corán, no contienen 
ninguna prohibición ni condenación de las relaciones entre mujeres 
(“lesbianas”).4 A más de eso, aunque apologistas tradicionales 
tiendan a olvidar que existen las mujeres, dado que "homosexuales" 
obviamente incluye a las lesbianas, Rom 1:26 (correctamente 


interpretado) hace claro que el Nuevo Testamento en sí en ninguna 
parte condena a los “homosexuales”. 


En los otros cuatro textos relacionados en el Nuevo Testamento, sólo 
se describen varones y las condenaciones tienen en vista actos 
sexuales masculinos abusivos, no actos de amor de personas con 
una cierta orientación sexual. 


6.2. Estudios recientes señalan que en Romanos 1 Pablo 
manifestaría cierta dependencia de Levítico 18 y 20 (Brooten 
1996:282-3). Sin embargo, como lo ha demostrado Saul Olyan, el 
único acto sexual prohibido en los textos del Levítico son las 
relaciones anales varón a varón, no otras expresiones homoeróticas 
5 -y eso en una época anterior a los profilácticos. 


Si deseamos expresar la enseñanza del Levítico en términos 
modernos, por ende, no debemos decir que condena la 


“homosexualidad” (no hay nada aquí sobre lesbianas o la orientación 
sexual de las personas involucradas). Los sacerdotes que escribían 
Levítico siglos antes de los preservativos (y tiempo después del exilio 
en Babilonia) se opusieron ferozmente a una práctica varonil que en 
su experiencia comúnmente era violenta, injusta, humillante, idolátrica 
y siempre infértil. Sin saberlo, también protegieron a Israel del 
flagelo de muchas enfermedades que pueden ser transmitidas por el 
sexo anal sin preservativos - pues en efecto enseñaron un tipo de lo 
que hoy llamamos “el sexo (más) seguro”. Daniel Boyarin ha 
mostrado que los rabinos en los primeros siglos después de Cristo 
también entendieron correctamente que el Levítico prohibió sólo el 
sexo anal varón con varón.6 Bernadette Brooten señala que Lev 
20:13 prescribe la pena de muerte para ambos varones involucrados 
en sexo anal, pues así ambos se contaminan y son impuros -aun 
cuando uno de los dos podría ser violado o un menor de edad ser 
víctima de abuso (Brooten 1996:290-1). Pero Levítico no habla de 
mujeres y no condena otros tipos de relaciones sexuales entre 
varones que no sean anales (nada contra el sexo oral, masturbación 


mutua, etc.), mucho menos habla de personas con cierta orientación 
homosexual. Habla solamente de actos, no del concepto científico 
moderno de orientación sexual. 


Habiendo hablado en Rom 1:26 de mujeres que se ofrecen a varones 
para el sexo anal, Pablo también se dirige a los varones en Rom 
1:27, y siguiendo a Levítico, se refiere a los varones que “han 
dejado” el uso de la mujer para participar en sexo anal (sin 
profilácticos) con otros varones. Por lo tanto, en Rom 1:26-27, Pablo 
simplemente extiende la prohibición de Levítico del sexo anal sin 
protección para incluir mujeres con hombres y entonces repite la 
prohibición de Levítico de sexo anal entre varones. Por esto, Pablo 
tampoco condena la “homosexualidad” (nada sobre lesbianas o la 
orientación sexual de los varones involucrados). Pablo sencillamente 
extiende la prohibición de sexo anal masculino para incluir mujeres 
con varones. Así Pablo, como Levítico, sin saberlo, enseña lo que 
hoy llamamos “el sexo (más) seguro” . 


6.3. Cuando Pablo desarrolla su argumento a través de la carta, 
observamos cómo "deconstruye" cuatro de los cinco elementos 
claves en su retórica contra el sexo anal y las demás prácticas que 
Rom 1:24-27 describe como “inmundas” (1:24). 


* Primero, aunque Romanos 1 no dice explícitamente que las 
relaciones anales sean "pecaminosas" sino sólo 


"impuras" (1:24), Pablo más adelante insiste en que "todas las 
COSAS” son limpias (14:14, 20; no solamente “la comida”, como en 
muchas traducciones modernas). David Fredrickson, sin embargo, ha 
señalado que la condenación de Pablo a lo largo de 1:24-27 no está 
relacionada con el género de la pareja sexual sino con la cuestión de 


“codiciar”, la lujuria sexual, por medio de la cual una emoción 
destructiva abruma la razón en perjuicio de uno mismo y del prójimo 
(Éx 20:17: Deut 5:21; Rom 7:7-8; 13:8-10, 13; Fredrickson 2000). 
Así, en efecto, en Romanos, 4 James E. Miller 1995/1997; 


Significativamente para los evangélicos, ya en los sesentas el ahora 
difunto Frances A. Schaeffer reconoció que Romanos 1:26 “no habla 
de la homosexualidad”; ver sus conferencias publicadas, The 
Finished Work of Christ: The Truth of Romans 1-8 (Wheaton, Ill.: 
Crossway, 1998), 42-43. 


5 Saul M. Olyan, "And with a Male You Shall Not Lie the Lying down 
of a Woman": On the Meaning and Significance of Leviticus 18:22 and 
20:13," en Que(e)rying Religion: A Critical Anthology, ed. Gary 
David Comstock y Susan E. Henking (New York: Continuum, 1997), 
179-206. Ver también Jacob Milgrom, Leviticus 17-22. The Anchor 
Bible (New York: Doubleday, 2000), 1783-90. 


6 Daniel Boyarin, "Are There Any Jews in 'The History of Sexuality'?" 
Journal of the History of Sexuality 5, no. 3 (1995): 333—55. 
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Pablo redefine “impureza” (6:19) para significar, no prohibiciones 
cúlticas, sino injusticia, opresión y explotación (sexual; 6:19, 12-13). 


e Segundo, Romanos 1:26 refiere al sexo anal de mujeres con 
varones como “contra la naturaleza" (con alusiones aparentemente 
negativas): tanto el “cambio” al sexo anal (1:26) como el “cambio” de 
pareja (1:27) son ejemplos del tipo de acciones “contra natura”. Sin 
embargo, en Romanos 11:24 Pablo celebra el hecho que Dios 
mismo, el gran Hacedor de milagros, continuamente actúa “contra 
la naturaleza” al injertar los gentiles creyentes en el olivo (que 
representa a Israel, el pueblo de Dios. El griego para phusin, “contra 
la naturaleza, lo natural” es precisamente la misma frase que está en 
1:26, y ocurre solamente en estos dos textos en toda la Biblia. Así un 
acto “contra la naturaleza” no quiebra ninguna supuesta “ética 
absoluta” ni los elementos normativos que Pablo establece en 
Romanos 13:8-10 (condenaciones de la codicia, lujuria, opresión, 


daño al prójimo). Recordar, además, el hecho que en 1 Corintios 
11:14-15, al tratar del pelo largo o corto de varones y mujeres, Pablo 
entiende “la naturaleza” 


simplemente como la práctica común en un contexto cultural 
(Jennings 2009:135). 


* Tercero, Romanos 1 dice que el sexo anal impuro al que se refiere 
resulta en “verguenza” (1:26-27). Sin embargo, Pablo se proclama a 
él mismo “no avergonzado” (1:16) de su evangelio en el cual ¡la 
crucifixión de Jesús -la experiencia más vergonzosa en la 
antigüedad- es el eje central (3:21-26)! Además, el Apóstol anima a 
las iglesias pobres y marginadas en Roma a aprender a "jactarse", 
aun de experiencias culturalmente vergonzosas (Rom 5:2-3, 11). Es 
decir, Pablo había aprendido, como Jesús mismo, a “despreciar” 
cualquier vergüenza no merecida (Heb 12:2). jA eso nos exhorta! 


* Cuarto, Romanos 1 repetidamente habla de los cambios que había 
hecho la humanidad en términos peyorativos: (1) 


"cambiaron" la gloria del Dios verdadero por imágenes idolátricas 
(1:23, 25); (2) las hembras “cambiaron” el tipo de relación sexual 
natural y procreativa por la práctica de sexo anal con varones, 
evitando así el embarazo (1:26); (3) los varones “dejaron” el uso 
natural-procreativo de la mujer y lo cambiaron por sexo anal con 
otros varones (1:27). Sin embargo, Pablo es el gran teólogo del 
cambio y posteriormente en la carta califica el proceso de 
santificación como un proceso de trasformación radical (12:1-2) y 
anticipa una renovación cósmica al final (8:18-25; ver 2 Cor 5:17). 


Algunos piensan que la estrategia retórica de Pablo en Romanos -un 
tipo de “deconstrucción” que contradeciría las afirmaciones 
anteriores- es muy consciente (Countryman 1988; Helminiak 
1996/2000:75-104). Sin embargo, como lo demuestra Gerd 
Theissen, estudios bíblicos y psicológicos alemanes ya lejanos (en 
1955) reconocieron en Pablo a una persona de orientación 


homosexual (si bien latente y reprimida) -literatura y perspicacia 
todavía ignoradas universalmente en estudios bíblicos homofóbicos 
angloamericanos.7 A la luz de la sagacidad de Theissen, tal vez es 
preferible suponer que la deconstrucción de su propia retórica que 
Pablo lleva a cabo en esta carta es básicamente inconsciente; algo 
que surge desde adentro, por la inspiración del Espíritu, en el 
proceso de exponer su evangelio liberador (cp. Juan 7:38). Esto 
haría de Romanos algo parecido a las Confesiones de Agustín, un 
manifiesto de "salir del clóset" latente (hacia sí mismo). Pero, 
intencional o inconsciente, al final de la carta el llamado de Pablo a 
constituir una comunidad inclusiva y tolerante, de aceptación mutua, 
es evidente (Rom 15:7-13).8 Luego, Pablo nos señala cómo las 
cinco "iglesias domésticas" en Roma -con sus mayorías de minoría 
sexuales- ya existían como paradigma de su ideal (Rom 16:1-16). 


Como sea que interpretemos los dos versículos de Rom 1:26-27, 
cualquier intento de inferir normas sexuales modernas debe tomar en 
cuenta que Pablo escribe medio capítulo insistiendo en la necesidad 
de algün tipo de cubierta para la cabeza de las mujeres que oran o 
profetizan en el culto (1 Cor 11:2-16; — 1 Corintios), que casi nadie 
toma hoy como ética absoluta y universal. Los lectores modernos 
pueden encontrar significativa sabiduría divina por medio de un 
estudio informado y culturalmente sensible ante tales textos. 


7 Gerd Theissen, Psychological Aspects of Pauline Theology 
(Philadelphia: Fortress, 1987), 26. 


8 Robert Jewett 1982. Jewett sabiamente nos hace acordar de la 
gran proporción de esclavos y ex esclavos ya liberados en las 
"iglesias en casa" en Roma y cómo la retórica negativa en Rom 1:24- 
27 sonaría en sus oídos como una denuncia del tipo de explotación 
sexual que ellos habían sufrido y presenciado (en los casos de sus 
amigos, cónyuges y niños). Ver “The Social Context and Implications 
of Homoerotic References in Romans 1:24—27," en Homosexuality, 
Science, and the "Plain Sense" of Scripture, ed. David L. Balch 
(Grand Rapids: Eerdmans, 2000), 278—304. 
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Especialmente la gran mayoría de varones hetero sexuales, en las 
iglesias de hoy, puede encontrar las prohibiciones contra el sexo 
anal, varón a varón, abusivo y sin protección, en Lev 18 y 20 y Rom 
1:27 perfectamente aceptables como norma, sin excepciones para 
guiar su propia conducta. Similarmente, las mujeres de cualquier 
orientación sexual no deben tener ningún problema con el rechazo al 
sexo anal con varones sin condones (Rom 1:26). Sin embargo, por 
más de un siglo nos hemos dado cuenta que una minoría de 
personas son homosexuales o bisexuales por orientación y la 
disponibilidad de condones a la mano y la enseñanza de sexo más 
seguro ya han alterado significativamente los riesgos involucrados si 
homosexuales varones deciden practicar el sexo anal. Además, con 
nuestra comprensión científica sobre la transmisión de 
enfermedades, ahora nos damos cuenta que dos hombres gay, en 
una relación exclusiva, pueden practicar el sexo anal sin riesgo -y la 
situación es similar aun si la relación no es exclusiva, siempre y 
cuando se sigan cuidadosamente las guías para el sexo seguro. Y si 
tales personas prefieren relaciones sexuales no anales, Levítico y 
Romanos 1:27 no tienen nada que decirles. 


No obstante, si quisiéramos tener normas bíblicas para guiar la 
conducta sexual, deben construirse sobre textos bíblicos que hablen 
de la libertad y de actos voluntarios (sin coerción, ni violaciones), de 
justicia, amor, sabiduría y -en relaciones establecidas con promesas 
o votos- de fidelidad. Tal acercamiento creativo y constructivo (ni 
literalista ni legalista) nos permite dejar de torturar los textos bíblicos 
y ponerle fin al uso de ellos para fortalecer y recargar nuestras 
tendencias hacia el odio, el temor, la discriminación, la opresión y la 
violencia. En cambio, de la carta de Pablo a los Romanos podemos 
aprender a respetar las limitaciones de los textos bíblicos en su 
contexto original, cultural e histórico. Interpretados de esta manera, 
aún hoy, tales textos, tradicionalmente tergiversados y manipulados 


para promover la violencia, nos pueden ofrecer sabiduría. El consejo 
más sabio de Pablo en estos asuntos está en esta epístola a los 
Romanos: 


“El que ama al prójimo ha cumplido la ley... El amor no hace daño al 
prójimo. El amor es, por tanto, la ley en su plenitud” (13:8-10, 
citando Lev 19:18). 


Las prácticas sexuales que no hacen daño al prójimo no reciben 
ninguna condenación en la Biblia, Romanos incluido. En Rom 1:24-27 
observamos también que todas las prácticas sexuales inmundas que 
Pablo menciona se presentan como ejemplos de “codicia” ( 
epithumía, 1:24) y "pasión excesiva” (1:26-27), que nos llevan a 
oprimir y explotar al prójimo más débil (ver la preocupación de Pablo 
en su despertar sexual como adolescente, 7:7-8; cp. 13:13; 
Fredrickson 2000). 


Para ayudar al lector a acercarse a un tema tan controvertido en 
nuestra época y tan cargado de emoción y fuertes prejuicios 
culturales tradicionales, hemos insistido en la lectura de todo el libro 
donde ocurre el texto controvertido, y en este caso (ver el bosquejo 
al principio del capítulo) hemos recomendado una lectura del libro al 
revés, desde atrás, para llegar al texto más controvertido solamente 
después de leer el contexto completo. 


Durante la Primera Guerra Mundial, el héroe militar homosexual, 
Lawrence de Arabia (Thomas E. Lawrence, 1888-1935) logró su 
fama por una táctica parecida. Advirtió que los cañones en la ciudad 
de Akaba apuntaban hacia el Mar Rojo y que los turcos no podrían 
cambiar su dirección. Por lo tanto, Lawrence decidió marchar con los 
soldados árabes por el enorme desierto "intransitable", atacó a las 
fuerzas del imperio turco desde atrás y ganó así un triunfo legendario 
(cp. Stephen Moore 2001:135). 


Las minorías sexuales -víctimas engañadas por la propaganda de la 
mayoría- han estado convencidas de que Romanos 1:26 


y 27 son dos cañones dirigidos directamente hacia ellos. Hemos visto 
que, analizando cuidadosamente el contexto del libro íntegro y 
precisando lo que dicen los dos versículos, Pablo no apunta hacia 
personas de orientación homosexual. Habla solamente de actos de 
sexo anal sin preservativos, sean de mujeres con hombres (v. 26) o 
entre dos varones (v. 27). Además, los cuatro elementos en el 
contexto que parecen peyorativos (inmundicia, contra la naturaleza, 
causa de vergüenza, cambios) se demuestran como elementos más 
bien positivos en los capítulos posteriores del libro. 


Por lo tanto, podemos concluir que Romanos 1:26-27 ofreció 
sabiduría para otra época que no comprendió la orientación 
homosexual ni las maneras de transmitir enfermedades venéreas y 
que no tenía la opción de utilizar preservativos en los actos de sexo 
anal. Usar hoy estos dos versículos como cañones para condenar a 
personas de orientación homosexual es hacer violencia contra la 
Biblia y promover la violencia contra una minoría oprimida que 
debemos apoyar con solidaridad en su búsqueda de justicia (Hanks 
1997, “Bernadette Brooten...”; www.fundotrasovejas.org.ar). 
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Nota 1: Romanos 16. Pobres (esclavos/as), minorías sexuales y 
mujeres líderes en las (cinco) humildes 


“iglesias en casa” de Roma 


Clave: (J) = judío; */*? = nombre común para esclavos y esclavos 
liberados (mayormente pobres) Pablo señala un total de 38 personas 
en Romanos 16:1-16 y 21-24 (10 son mujeres arriba: pobres, 
mujeres, etc.) 


11 judíos: seis de los 28 saludados en Roma eran judíos; además 
cinco (Pablo + cuatro) de los nueve en Corinto. 


12-24 esclavas/os y esclavas/os liberados: solamente cuatro 
nombres claramente no son de esclavos (URBANO, RUFO, PRISCA 
Y AQUILA); un total de 12 personas con nombres para esclavas/os 
en Roma, más 12 con posibles nombres de esclavos (ver detalles en 
Peter Lamp, 1991). 


16:1-2 Febe (nombrada, no saludada), portadora de la carta, 
diácono / ministro (el griego utiliza la forma masculina); 
protectora/patrona de Pablo y otros; 


pobres. 


16:3-16 Saludos a 28+ personas o casas en cinco “iglesias en casa”: 
w. 1-5a; v. 10; v. 11; v. 14; v. 15. 


16+ SOLTEROS, etc., sólo uno es trabajador; tres son llamados 
“amados” (“queridos amigos") Epéneto*? (v. 5), “mi amado" 


Ampliato* (v. 8), “mi amado" 

URBANO (v. 9), “nuestro compañero de trabajo en Cristo" 
Estaquis*? (v. 9), “mi amado" 

Apeles*? (v. 10) 

Los [esclavos]* de Aristóbulo [difunto 48-49 d.C.] (v. 10b) 
Herodión* (J), (v. 11) 

Los [esclavos]* de Narciso [difunto 55-57 d.C.] (v. 11) 
RUFO (v. 13); cp. Marcos 15:21 


Asíncrito*?, Flegonte*?, Hermes*, Patrobas*?, Hermas*? + 
hermanos con ellos (v. 14) Nereo* (v. 15) 


Olimpas*? (v. 15) 


seis MUJERES SOLTERAS, etc., cinco de las seis señaladas por su 
trabajo en las iglesias María* (J?) (v. 6a), trabajadora en la iglesia 


Trifena* y Trifosa* (v. 12a, hermanas), trabajan en la obra del Señor 
Pérsida* (v. 12b), “la amada... que tanto ha trabajado" 


La madre*? de Rufo (v. 13b), “como una madre para mí" 
(hospitalidad) La hermana*? de Nereo (v. 15b) 


tres MATRIMONIOS (seis personas) 

PRISCA (J) y AQUILA (J), (w. 3-5a); 

Ver 2 Tim. 4:19; Hechos 18:26; cp. 1 Cor.16:9; Hechos 18:2 
Andrónico*? (J) y Junia (J)*, ambos “apóstoles” (v. 7a) 
Filólogo*? y Julia* (v. 15a) 


16:21-24 Saludos de los ocho compañeros varones alojados con 
Pablo en la casa de Gayo (total nueve) Timoteo (J) (v. 21a) 


Lucio (J), Jasón (J) y Sosípatro (J) (v. 21b) 
Tercio (v. 22), secretario de Pablo 

Gayo (v. 23a), anfitrión 

Erasto, tesorero de la ciudad (v. 23b) 
Cuarto (v. 23b) 


Resumen. Romanos 16 se refiere a 38 personas (Febe y Pablo 
mismo incluidos); Pablo saluda 28 en Roma: 32 aparentemente no 
casadas/os (minorías sexuales: solteras/os, divorciadas/os, etc.) 6 
personas casadas (tres matrimonios) 


12-24 esclavos/as y esclavos/as liberados (mayormente pobres: 
hasta 24 esclavos en Roma) 11 judíos: seis en Roma (iglesias 
mayormente de gentiles), Pablo y cuatro compañeros en Corinto 10 
mujeres, ocho de ellas líderes: una “diácono” (Febe); Prisca; una 
apóstol (Junia); cinco trabajadoras 
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Nota 2: Doce Mitos de las Interpretaciones Homofóbicas de 
Romanos 1:24-27 


Romanos 1:16-2:16 Nueva traducción y esquema 


1:16-17 Las Buenas Nuevas de Jesús para los oprimidos 16 
Porque, no me avergüenzo de las Buenas Nuevas 


[para los oprimidos], pues es el poder de Dios para la liberación 
integral de todo el que cree: del judío primeramente y también del 
griego. 17 Porque en este Evangelio la justicia liberadora de Dios se 
revela por fe y para fe; como está escrito: “Mas el justo por la fe 
vivirá” [Hab 2:4]. 


1:18-32 La elaboración de una trampa retórica: Las malas 
noticias para los opresores idólatras 


1:18-23 La idolatría 18 Porque la ira de Dios se revela desde el 
cielo contra toda idolatría y opresión de los hombres, quienes con 
la opresión encarcelan la verdad misma, 19 porque lo que se 
conoce acerca de Dios es evidente entre ellos, pues Dios se lo hizo 
patente. 20 Porque desde la creación del mundo, sus atributos 
invisibles, su eterno poder y divinidad, se han visto con toda claridad, 
siendo entendidos por medio de lo creado, de manera que no tienen 
excusa 21 pues aunque conocían a Dios, no le honraron como a Dios 
ni le dieron gracias, sino que se hicieron vanos en sus razonamientos 


y su necio corazón fue entenebrecido. 22 Profesando ser sabios, se 
volvieron necios. 23 y cambiaron la gloria del Dios incorruptible por 
una imagen en forma de hombre corruptible, de aves, de 
cuadrúpedos y de reptiles. 


1:24-27 Deseos codiciosos e inmundicia sexual 24 Por 
consiguiente, Dios los entregó, en los deseos codiciosos de sus 
corazones, a la impureza/inmundicia, de modo que deshonraron 
entre sí sus propios cuerpos, 25 quienes cambiaron la verdad de 
Dios por la mentira, y adoraron y sirvieron a la criatura en lugar del 
Creador, que es bendito por los siglos. Amén. 26 Por lo tanto, Dios 
los entregó a pasiones deshonorables, pues sus mujeres 
cambiaron el uso ( chresis) natural [para procreación] por el que es 
contra la naturaleza [ para phusin, que evita la procreación]. 27 y 
asimismo, también los varones, dejando el uso ( chresis) natural 
[para procreación] de la mujer, se encendieron en su lujuria unos con 
otros, varones con varones cometiendo hechos vergonzosos y 
recibiendo en sí mismos el castigo correspondiente a su error. 


1:28-32 Catálogo de 21 vicios (y personas): injusticia, opresión, 
violencia [nada sexual; RV "fornicación" es un error textual] 28 Y así 
como ellos no tuvieron a bien reconocer a Dios, Dios los entregó a 
una mente depravada, para que hicieran las cosas que no conviene, 
29 habiendo sido llenados con toda 


1-4 Opresión/injusticia, maldad, codicia/avaricia, malicia, 5-9 
colmados de envidia, 


de homicidio, 
de pleitos, 
de engafios, 


de malignidad, 


10 chismosos, 

11 [30] difamadores, 

12 aborrecedores de Dios, 

13 insolentes/matones, 
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14 arrogantes, 

15 jactanciosos, 

16 inventores de proyectos nefastos, 
17 desobedientes a los padres, 


18 [31] sin discernimiento, 19 in fieles, 20 sin afecto, 21 sin 
misericordia; 


[32] quienes saben el decreto de Dios, que los que tales cosas 
practican son dignos de muerte, no sólo las hacen, sino que también 
aplauden a los que las practican. 


2:1-16 Salta la Trampa Retórica: El juicio justo divino de jueces 
hipócritas 1 Por lo tanto, no tienes excusa, oh hombre, quienquiera 
que seas tú que juzgas, pues al juzgar a otro, a ti mismo te 
condenas, porque tú que juzgas practicas las mismas cosas. 2 Y 
sabemos que el juicio de Dios corresponde a la verdad contra los 
que practican tales cosas. 3 ¿Y piensas esto, oh hombre, tú que 
condenas a los que practican tales cosas y hacen lo mismo, que 
escaparás al juicio de Dios? 4 ¿O desprecias las riquezas de su 
bondad, tolerancia y paciencia, ignorando que la bondad de Dios te 
guía al arrepentimiento? 5 Mas por causa de tu terquedad y de tu 


corazón no arrepentido, estás atesorando para ti ira en el día de la 
ira y de la revelación del justo juicio de Dios, 6 el cual pagará a cada 
uno conforme a sus obras [Sal 62:12; Prov 24:12]. 7 a los que por la 
perseverancia [varonil] en hacer bien buscan gloria, honor e 
inmortalidad: vida eterna; 8 pero a los egoístas y los que no 
obedecen la verdad, sino que obedecen la injusticia/opresión: ira e 
indignación. 9 Aflicción y escasez para toda alma humana que 
practica maldad, del judío primeramente y también del griego; 10 
pero gloria y honor y paz para todo el que hacen lo bueno, al judío 
primeramente y también al griego. 11 Porque en Dios no hay 
acepción de personas 


[favoritismo]. 


12 Pues todos los que han pecado sin la ley, sin la ley también 
perecerán; y todos los que han pecado bajo la ley, por la ley serán 
juzgados; 13 porque no son los oidores de la ley los justos ante Dios, 
sino los que cumplen la ley, ésos serán justificados [en el juicio final 
venidero]. 14 Porque cuando los gentiles, que no tienen la ley por 
naturaleza, las cosas de la ley cumplen, ellos, aunque no tienen la 
ley, son una ley para si mismos, 15 ya que muestran la obra de la ley 
escrita en sus corazones, su conciencia dando testimonio, y sus 
pensamientos acusándolos unas veces y otras veces defendiéndolos 
16 en el día en que, según mi evangelio, Dios juzgará los secretos de 
los hombres mediante Mesías 


Jesús. 
Los Doce Mitos 


1 “En Romanos 1 Pablo enseña que las personas homosexuales 
han escogido su vicio y que Dios las castigará por su 


abominación.” Más bien Pablo procura explicar cómo la 
humanidad entera, en una época pasada, rechazó al Dios 


verdadero y escogió la idolatría (1:18-23, 25, 28). Por eso, sufrió el 
castigo divino de ser entregada a la “impureza / 


suciedad” sexual (1:24-27) y la injusticia / opresión (1:28-32). Según 
Pablo, entonces, la impureza sexual de 1:24, 26-27 no constituye el 
pecado, sino el castigo divino por el pecado de la idolatría. 


2 “En Romanos 1 Pablo indica cómo ciertos individuos, por su 
idolatría, se hacen homosexuales”. En Romanos 1 Pablo nunca 
hace referencia al concepto moderno científico de la orientación 
sexual y nunca refiere a individuos. Más bien emplea el género 
literario común de un “decaimiento de una civilización” para explicar 
cómo la raza humana entera en una época no especificada (1) 
rechazó el Dios verdadero y optó por la idolatría (1:18-23-, 25, 28); y 
(2) sufrió el castigo divino de ser abandonada a la injusticia (1:18, 28- 
32) e “inmundicia/impureza” sexual (1:24-27). 


3 “En Romanos 1-2 Pablo demuestra que entre los gentiles 
(idólatras) la homosexualidad fue común, pero (casi) 


desconocida entre los judíos y cristianos”. Tanto la literatura 
antigua como los estudios científicos modernos demuestran 141 
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que no existe ninguna correlación entre la fe monoteísta (judía, 
cristiana, islámica) y la orientación heterosexual, ni tampoco entre 
una religión “idólatra” (con imágenes de Dios/dioses) y una 
orientación homosexual/bisexual. Pablo señala que los judíos y otros 
que condenan a la gente idólatra “hacen las mismas cosas” (Rom 
2:1), y aún confiesa cómo en su despertar sexual adolescente 
experimentó la tentación de “todo tipo de codicia/lujuria" (7:8; usando 
la misma palabra griega que describe las impurezas/inmundicias 
sexuales de 1:24). Asimismo los varones israelitas de la tribu de 
Benjamín procuraron violar al levita hospedado con ellos (Jueces 
19:12-22; ver los varones de Sodoma, Gén 19). 


4 “En Romanos 1:26 Pablo condena a las lesbianas" . En Rom 
1:26 Pablo no habla de mujeres que “abandonaron” a sus maridos o 
“cambiaron” compañeros sexuales varones por mujeres (cp. los 
varones en 1:27), sino solamente de mujeres que cambiaron sus 
prácticas sexuales (procreativas) por prácticas "contra la naturaleza", 
es decir, se ofrecieron a varones para el sexo anal, evitando así la 
procreación. Véase supra, Comentario. 


5 "En Romanos 1:24-27 Pablo condena todos los actos sexuales 
de amor entre varones", Rom 1:24-27 nunca refiere al amor (cp. 
13:8-10). Lo que Pablo condena es la codicia y lujuria egoísta (la 
"pasión" excesiva, irracional, 1:24, 26-27) del mundo idólatra gentil 
(1:25, 18-23), que se expresa en los actos sexuales de 
injusticia/opresión (1:18, 29). Tales actos incluyeron: (1) actos 
sexuales procreativos entre varones con mujeres (1:24); (2) las 
mujeres que se ofrecieron a varones para el sexo anal "contra la 
naturaleza", evitando así la procreación (1:26), y (3) el sexo anal 
masculino (1:27), que se utilizó en (a) la corrupción de jóvenes; (b) la 
explotación de esclavos y prostitutos; (c) especialmente en la 
promiscuidad de los cultos paganos de fertilidad—todo dañoso a los 
compañeros más débiles "penetrados" (si fueron esclavos, no tenían 
opción y comünmente el esclavo también era joven y prostituido; ver 
los traficantes de tales esclavos en 1 Tim 1:10). 


6 "En Romanos 1:24-27 Pablo condena todos los actos 
homosexuales como pecado". Rom 1:24-27 no hace ninguna 
referencia al “pecado”, sino que trata de las pasiones y actos 
sexuales bajo la categoría cultural de 


"impureza/suciedad/inmundicia" (1:24), que, segün los 
antropólogos, describe cosas materiales "fuera de su lugar 
apropiado" (como café que mancha una camisa). Cuando el semen o 
la sangre salen del cuerpo, las personas quedan 


"impuras/sucias/inmundas" y descalificadas para entrar en el 
Tabernáculo/Templo y participar en el culto. Tanto más el semen 


depositado “fuera del lugar” en el sexo anal dejó a las personas 
“impuras”. No obstante, posteriormente en la carta Pablo lleva a 
cabo un tipo de “deconstrucción” de este concepto tradicional de 
“suciedad/impureza/inmundicia”, pues insiste que para los cristianos 
"no hay nada impuro/sucio en sí” (Rom 14:14, 20; ver también Tito 
1:15 y Jesús en Marcos 7:19). 


7 “En Romanos Pablo demuestra que la homosexualidad es una 
abominación, el pecado más grave”. Rom 1:24-27 nunca habla de 
la “homosexualidad” ni del “pecado”. La “impureza” sexual en 1:24 no 
es el pecado sino el castigo divino de gente idólatra que Dios 
abandonó. Cuando Pablo describe varios pecados en Rom 1:18-23, 
hace hincapié en la idolatría y la injusticia/opresión (1:18, 23; cp. 25, 
29) y termina la lista de vicios con referencia a gente “sin 
misericordia” (28-31; cp. Jesús en Mateo 25:31-46, donde nadie 
queda excluido de su Reino por pecados cometidos, sino por falta de 
misericordia y amor solidario con los pobres, débiles y oprimidos). En 
Rom 1:24-27, al describir la impureza sexual de la gente idólatra, 
Pablo indica que sus actos sexuales eran motivados por la 
codicia/lujuria (contra el Décimo de los Diez Mandamientos). La 
trampa retórica que Pablo hace saltar en Rom 2:1-16 hace patente 
que la arrogancia y la hipocresía de cualquiera que piensa juzgar a 
los gentiles de 1:18-32 es algo más grave que los pecados 
señalados (en 1:18-23, 28-32) y la impureza/inmundicia sexual (en 
1:24-27). 


8 “En Romanos 1:26-27 Pablo condena todos los actos 
homoeróticos por ser ‘contra la naturaleza””. La "naturaleza" no 
es una categoría de la teología bíblica (está ausente de la Biblia 
Hebrea y los cuatro evangelios), sino un concepto filosófico griego 
(especialmente neoplatónico y estoico) que Pablo emplea en 
sentidos distintos. Jesus y la Biblia Hebrea siempre hablaron más 
bien del Creador y su creación (Gén 1-2; Sal 104, etc.). En Rom 
1:26 Pablo describe el sexo anal entre mujer y varón (para evitar el 
embarazo) como “contra la naturaleza”; asimismo en 1:27 el sexo 
anal abusivo entre dos varones, que también evita la procreación. 


Sin embargo (como Jesús, Mat 19:12; Luc 14:26; 18:29), Pablo 
aconseja que los discípulos deben evitar el matrimonio y la 
procreación (1 Cor 7:7-8, 32-35; Jennings 2009:131-38). Así en 
Romanos el Apóstol lleva a cabo en la carta un tipo de 
“deconstrucción” de los conceptos de "natural" y "contra la 
naturaleza” (como hace con el concepto de la “impureza”): (1) indica 
que cada acto de circuncisión es un acto contra "la naturaleza" (Rom 
2:27), (2) que los Gentiles no tienen la Ley "por 
naturaleza/nacimiento" (2:14) y (3) que Dios mismo continuamente 
actüa "contra la naturaleza" (11:24, en la incorporación de los 
gentiles creyentes, fruto de la obra misionera del soltero Pablo; cp. 
todos los milagros de Jesüs y los apóstoles). Además, Pablo dice en 
1 Cor 11:14-15 que las mujeres tienen pelo largo "por 
naturaleza/costumbre". Ahora los biólogos han observado que los 
actos homoeróticos son comunes en casi todos los especies 142 
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de animales, y entre los seres humanos: lo que es "natural" para 
algunos es "contra la naturaleza" de otros (como en la preferencia de 
la mano zurda). 


9 "En Romanos 1:24-27 Pablo condena los actos homoeróticos 
por ser ‘vergonzosos’”. En Rom 1:24 y 26-27 Pablo describe la 
codicia y los actos sexuales de lujuria como 
“deshonorables/vergonzosos” en la sociedad patriarcal de su época 
(con su preocupación en la procreación de hijos herederos). Sin 
embargo, los conceptos de "vergüenza" y honor/deshonra, como los 
de la “impureza/suciedad” y “contra/naturaleza”, también sufren un 
tipo de deconstrucción en el desarrollo de la carta. Así, el párrafo 
clave de la carta (Rom 3:21-16) revela como Dios demuestra su 
justicia liberadora para la redención de la humanidad por medio de la 
muerte de Jesús, cuya crucifixión representa la experiencia más 
vergonzosa - y por lo tanto Pablo insiste que de este evangelio, de 
un Mesías crucificado, ¡“No me avergüenzo" ! (Rom 1:16-17). Más 
bien afirma dos veces que ninguno que cree en este Mesías 


crucificado debe avergonzarse (Rom 9:33; 10:11) sino "jactarse" 
(tres veces: 5:2-3, 11), aún en medio de la opresión y persecución 
que normalmente avergüenza a los víctimas. Es decir, Pablo enseña 
a sus lectores a “discernir” (12:1-2): existe una verguenza 
merecida, entre gente culpable de actos de lujuria y explotación 
sexual de los débiles; no obstante, los creyentes en un Mesías 
crucificado deben “despreciar” la vergüenza in merecida que una 
sociedad opresora procura provocar entre los débiles y oprimidos 
(Hebreos 12:2). 


10 “Pablo condena los “cambios” en prácticas sexuales (Rom 
1:26-27) como algo comparable con el ‘cambio’ del Dios 


verdadero por los ídolos (Rom 1:23, 25) y por lo tanto 
igualmente pecaminoso". La repetición del vocabulario de 


"cambiar/dejar" en la retórica paulina de 1:23-27 no es para proponer 
absolutos éticos, sino para atrapar al lector orgulloso de su 
superioridad moral (2:1). De hecho, el vocabulario de “cambio” (1:23, 
25, 26-27) en la trampa retórica es otro elemento que sufre una 
deconstrucción posteriormente en la carta, pues Pablo declara que la 
transformación (el cambio radical) es la esencia de la santificación 
(“sean transformados,” totalmente cambiados, 12:1-2). Por lo tanto, 
el lector que salta a la conclusión de que 1:26-27 implica una 
prohibición absoluta-universal contra toda actividad homoerótica 
solamente cae más rápido en la trampa retórica que Pablo prepara 
para los arrogantes jueces que condenan a los demás (2:1-16). De 
hecho, Pablo es el gran Teólogo del Cambio que procuró la 
transformación continua de la mente y la praxis cristiana (Rom 12:1- 
2) y aun esperaba la renovación total del cosmos (8:18-25; ver 2 Cor 
5:17). Los cambios denunciados en Rom 1:23-27 son los que 
deshonran a Dios y dafian al prójimo (1:23, 25), cambios de 
prácticas (26) y de parejas (27) sexuales que manifiestan el pecado 
de “codicia” (24, cp. 26-27) que Colosenses y Efesios identifican 
como una especie de idolatría (Col 3:5; Ef 5:5). Por eso, para 


evaluar los cambios se requiere discernimiento: la mujer cuyo 
marido muere, al casarse con otro, puede así 


“cambiar” de compañero sexual sin ser “adúltera” (Rom 7: 1-3); 
asimismo, cuando es otro acto de amor que no hace daño al prójimo 
(como la Ley del levirato en Deut 25:5-10), una mujer podría 
“cambiar” de compañero ¡siete veces! (Mc 12:18-27). 


11 “Aunque en Rom 1:26-27 Pablo no califica a los actos 
homosexuales como 'pecaminosos', sabemos que así los 


consideraba, porque en Génesis 1-2 Dios creó solamente dos 
sexos, varón y hembra, designados a complementarse 


mutuamente, no solamente biológicamente en las relaciones 
sexuales, sino también en las relaciones interpersonales del 


matrimonio". Además de la función biológica para procrear (ahora 
usualmente obstaculizada "contra la naturaleza" por los medios de 
contracepción), la “complementariedad” de género es solamente la 
nueva jerga patriarcal/fundamentalista que promueve la inferioridad 
de las mujeres y la sumisión que "complementa" la supuesta 
superioridad del varón. De hecho, este concepto revisionista de 
"complementariedad" es el producto del romanticismo de los siglos 
XVIII-XIX, pero ahora anacrónicamente impuesto en los textos 
bíblicos, donde las relaciones de género comünmente fueron 
jerárquicas, no complementarias. 


12 “En Romanos 1:18-32 Pablo demuestra una comprensión 
científica de la homosexualidad que supera la de los 


científicos incrédulos modernos (que apoyan la "agenda gay"). 
El discurso del Apóstol en la trampa retórica de Rom 1:18-32 no 
pretende exponer ninguna comprensión científica de la sexualidad 
humana, sino que denuncia la impiedad e injusticia/opresión y también 
la codicia e impureza/inmundicia sexual que la raza humana sufrió 


desde su caída en la idolatría. Sin embargo, ni la Biblia Hebrea ni la 
historia secular narran tal “caida” de la raza humana (todos 
originalmente monoteístas heterosexuales, según esta versión). 
Pablo así parece utilizar algún mito o leyenda judía (posiblemente el 
pasaje deuterocanónico de Sabiduría 13 y 14) en la construcción de 
su trampa retórica (ver las parábolas de Jesús). Pero aun si el 
Apóstol refiere a un evento real, él habla de una experiencia "pre- 
histórica” de la raza entera. No dice nada sobre el desarrollo 
psicológico de individuos modernos. Sin embargo, al hablar de una 
“caída” prehistórica (c mítica/legendaria?) de los antepasados de la 
raza humana (Rom 1:18-23), Pablo no dice nada sobre un joven hoy 
que reconoce su orientación sexual desde la adolescencia y que así 
nunca tiene relaciones sexuales con mujeres (¡cp 1:27!). Si un 
“cambio” en sí fuera pecaminoso, entonces un Pablo informado y 
coherente debe animar a tal joven a seguir fielmente con su pareja 
del mismo 143 
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sexo. Al denunciar “cambios” (Rom 1:23-27), Pablo no ofrece 
ninguna base para condenar a un varón homosexual que, sin jamás 
haber tenido relaciones con una mujer, establece una relación 
exclusiva y permanente con otro varón para vivir fielmente en amor, 
pues Pablo nada dice contra los actos sexuales "contra la naturaleza” 
(que no procrean) en relaciones de amor comprometido. En tales 
casos, el “cambio” dañoso sería el que proponen los ministerios 
seudo-científicos “Ex-Gay”, que, con una población devastada por el 
sida, procuran romper tales relaciones estables para imponer un 
cambio— 


“matrimonios” heterosexuales—experimentos crueles que por lo 
general terminan con divorcios, depresiones, adicciones y suicidios. 


Conclusiones: 


1 Las investigaciones científicas nos ayudan a entender que ni ser 
zurdo ni ser homosexual es una consecuencia de la idolatría o la 
religión de ciertos antepasados, sino que representa una variación 
común entre casi todos los especies de animales, y entre los seres 
humanos de todo lugar, tiempo, ideología y religión (Chandler Burr 
2008). Algunos recientemente han señalado que ciertos astrólogos 
antiguos observaron una diversidad de preferencias sexuales 
constantes, pero de acuerdo con la superstición común, atribuyeron 
tal diversidad de preferencia a la influencia de las estrellas. Sin 
embargo, si Pablo conoció individuos con tal preferencia sexual 
constante, no los menciona, pues describe más bien una experiencia 
prehistórica de la raza humana entera. Además, por supuesto, no 
propuso ninguna explicación astrológica. De hecho el estudio 
psicológico principal de Pablo aun concluye que el Apóstol mismo era 
una persona de orientación homosexual, pero reprimida (ver mito 3 
arriba). 


2 Algunos temerían que el sugerir que Pablo utilizó un mito o leyenda 
en Romanos implicaría negar la inspiración y verdad de la Biblia. 
Pero los autores de Biblia utilizaron una gran variedad de géneros 
literarios y la iglesia por siglos malinterpretó Cantar de Cantares 
como una alegoría en vez de reconocerlo como poesía erótica. 
Como Jesús utilizó la pequeña “semilla de mostaza” (sin precisión 
científica) en una parábola para ilustrar los principios de su Reino 
(Mateo 13:31-32), Pablo parece incorporar en su trampa retórica un 
tipo de "mito/leyenda" (una caída prehistórica de una raza totalmente 
monoteísta y 


“heterosexual” en sus prácticas). Tomado literalmente como historia, 
tal concepto implicaría una ignorancia pre-científica de la evolución y 
de la metodología de un historiador moderno. Pablo tampoco 
demuestra comprensión de la orientación sexual, una nueva 
percepción científica desarrollada a partir del siglo XIX. Según Ted 
Jennings la elaboración de la trampa retórica (1:18-32) refiere a las 
vidas escandalosas de los emperadores y sus mujeres (2009: 129- 
55), mientras Diana Swancutt indica que los jueces estoicos en Roma 


parecen ser el blanco en 2:1-16 cuando la trampa salta (“ustedes 
que juzgan”; ver 2004:42-73). 


3 Pablo hace hincapié en un elemento normativo: condena la codicia 
(1:24a, 26a, 27b), el exceso de pasión (irracional e injusto) prohibido 
en el Décimo Mandamiento, que es normativo en toda la carta (13:8- 
10; ver 6:12; 7:7-8). Los actos sexuales en 1:24-27 son ejemplos de 
tales “excesos” (13:13) que hacen daño al prójimo (13:8-14). Los 
demás cuatro elementos en la retórica paulina ( inmundicia, 
vergúenza, contra la naturaleza, cambio) no representan normas 
“éticas” 


universales y permanentes, pues todos sufren una deconstrucción 
posteriormente en la carta. Al final de la carta Pablo propone normas 
para la sexualidad en las iglesias (por ejemplo, el adulterio 
heterosexual que quita la propiedad sexual del prójimo; Rom 13:8- 
14). Pero las únicas prohibiciones provienen de los Diez 
Mandamientos (#7 adulterio; #10 codicia), 


“excesos” (13:13) que hacen daño al prójimo, en vez del amor que 
edifica la comunidad (12:3-21). Cuando el sexo anal es una 
manifestación de codicia sexual, lujuria y explotación sexual (sea 
mujer-varón o entre varones), ya es condenada en el Décimo 
Mandamiento. Pero nada sugiere que Pablo se proponga condenar 
todo acto sexual no-procreativo (“contra la naturaleza” ), o que se 
calificó como “inmundicia” según la Ley, o fue considerado 
“deshonroso / vergonzoso” según las sociedades patriarcales, o 
se constituyó un cambio de las prácticas sexuales anteriores. 


4 Ejemplos bíblicos innumerables hacen patente el peligro de tomar 
prohibiciones que aparecen generales como absolutos éticos sin 
excepciones. Por ejemplo, (a) el “No matarás”, #6 de los Diez 
Mandamientos (Ex 20:13 // Deut 5:17 parece ser absoluto hasta que 
recordemos que la pena de muerte fue mandado por infracciones de 
muchas leyes y que en ciertas guerras Deuteronomio mandó la 
matanza de los enemigos, incluso mujeres y niños (Deut 7:1-4); (b) la 


Biblia Hebrea ordenó la pena de muerte por no observar el descanso 
del Sábado, aun por solamente recoger leña (Ex 20:8-11 // Deut 
5:12-15; Núm 15:32-36), pero Jesús y Pablo hicieron excepciones 
(Mc 2:23-28; Rom 14:5-8); (c) Jesús prohibió el divorcio (Mc 10:11- 
12) pero otros textos hacen excepciones (Mat 5:31-32; 19:8-9; 1 Cor 
7:15) y en otros contextos Dios aun manda el divorcio (Génesis 21:8- 
21; Esdras 10:3; Neh 9:2; 13:23-27); (d) Pablo manda “Si alguno no 
quiere trabajar, que tampoco coma” (2 Tes 3:10), 144 
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pero con las excepciones obvias de niños, enfermos y 
discapacitados; (e) los primeros creyentes “tenían todas las cosas 
en común” (Hechos 2:44); “con la excepción de esposas" 
apuradamente añadió Tertuliano, El Apologético XXXIX.4; (f) 1 Tim 
2:9-10 prohíbe "joyas de oro, vestidos lujosos", también condenados 
en 1 Pedro 3:3-4; Isa 3:16-26 y Os 2:15; pero alabados en 


Cantares (1:10-11; 4:9; 7:1/2) y mandado como parte del vestido 
sacerdotal (Ex 28; 39); por lo tanto “No es una prohibición absoluta 
para personas de fe" (Longman 2001:104). Así son las denuncias del 
sexo anal cuando es una expresión de idolatría y codicia que hace 
dafio al prójimo. 


5 En ninguna parte de los escritos de Pablo, podemos encontrar una 
referencia a una pareja adulta cristiana gay o lésbica en una relación 
de amor comprometido. Tal vez tales relaciones fueron desconocidas 
al Apóstol, pero no debemos tergiversar sus palabras para condenar 
algo que decidió no mencionar o que ni sabía que existiera. 
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Con la posible excepción del 


Apocalipsis, ningún escrito del NT ofrece un desafío más fuerte a la 
ideología imperial romana que la carta de San Pablo a los Romanos. 
Contra las pretensiones del emperador de encarnar la justicia del 
nuevo orden mundial, Pablo proclama que la justicia de Dios se 
revela en el anuncio triunfal de las Buenas Nuevas de otro “Hijo de 
Dios’, descendiente de la casa de David (citando a Georgi 1991:85-7 
y a Stowers 1994:1-41). 


1 Bloques Hermenéuticos en el Camino. (1.1) La tendencia de 
tratar Romanos como un compendio de teología sistemática 
(Melanchthon; cp. Bultmann, 1951; Segundo 1986; Dunn 1998); (1.2) 
El contenido de la carga teológica se enfoca en una de tres lecturas 
dogmáticas-apologéticas: (a) segun la lectura soteriológica Romanos 
presenta la acción salvífica divina frente a la pecaminosidad universal 
humana; (b) después de Sanders (1977), muchos leen Romanos 
como un documento de universalismo teológico que se opone al 
particularismo, etnocentrismo o privilegio nacional de Israel; (c) 
segün la lectura sociológica, Romanos defiende su misión a los 
gentiles con un evangelio libre de la Ley, oponiéndose a las presiones 
judaizantes/legalistas del movimiento cristiano; (1.3) Estas lecturas 
tienden a aislar el argumento teológico de Romanos de la arena de la 
lucha política concreta y malinterpretan Rom 13:1-7, el ünico texto 
explícitamente político de la carta. Mas bien debemos interpretar 
Rom 13:1-7 en el contexto de la praxis revolucionaria de Pablo que 
resultó en detenciones, acusaciones, encarcelamientos y 


eventualmente la pena de muerte. Solamente así evitamos las falsas 
ideas de Pablo como "conservador social" o abogado de un 
“patriarcado de amor” (detalles en Elliott 1994:3-90). 


2 Desenmascarando el Imperio. La lectura parte de dos 
percepciones exegéticas cruciales: (2.1) La carta se dirige 
explícitamente a los cristianos gentiles en Roma (1:5-6, 13, 14-15); 
(2.2) La carta alcanza su climax retórico en los caps. 9-11, 
culminando con la admonición a los cristianos gentiles de no jactarse 
sobre Israel (11:13-32). Por lo tanto, en vez de leer la carta como 
una refutación de una teología judía legalista, debemos leerla como 
una refutación del naciente antijudaísmo entre las congregaciones 
mayormente gentiles de Roma. Estas dos percepciones exegéticas 
reflejan el contexto histórico de la política imperial hacia los judíos 
como la minoría despreciada (ver el edicto contra los judíos del 
emperador Claudio en 49 
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d.C.). Pablo reconoció que Israel había “tropezado” (3:3, 5; 9:6; 
11:11) pero insistió en que “no cayeron por completo” 


(11:11). 


3 Una Opción Preferencial por los Débiles (Powerless). Lejos de 
combatir un etnocentrismo judío en Romanos, Pablo se opone al 
etnocentrismo romano entre los miembros de elite de las iglesias. En 
toda la carta la preocupación de Pablo es de animar a los “fuertes” a 
seguir una ética de ‘obligación’ hacia los “débiles” (15:1-2), 
exhortándolos a ‘solidarizarse con los oprimidos’ ( tois tapeinois 
sunapagomenoi, 12:16). Como demostró Victor Paul Furnish, en 
Rom 12 Pablo exhorta a una praxis exactamente opuesta de la 
condenada en Rom 1:18-32 (1968:98-106). La intención de Pablo en 
Rom 1:18-3:20 no es demostrar la pecaminosidad de cada ser 


humano, sino advertir a los cristianos gentiles. Por amor a ellos Pablo 
no denuncia la presunción judía, sino que distingue la triste situación 
presente de ciertos judíos con la permanencia del pacto de Dios con 
Israel. 


4 La Justicia de Dios y las Pretensiones del Imperio. Desde el 
principio de la carta, Pablo presenta su praxis apostólica como la 
antítesis de la ideología imperial (Rom 1:1-4). Además, el alcance de 
la comisión apostólica de Pablo (15:19-20; ver 1:5-6, 13, 15-16; 
15:18; 16:26) refleja la amplitud de la visión imperial bajo César 
Augusto (citando a White 1999), y bajo Nerón los temas de la 
grandeza y bondad de Roma florecieron. La ira de Dios (1:18) se 
revela ahora y en una situación obvia en la casa imperial donde la 
paradoja de una concentración de idolatría y perversión sexual (1:24- 
27), con abusos y violencia (1:28-32), fue visible en gente que se 
jactaba de su sabiduría (1:22) pero se mostraba insolente (1:30). 
Estos versículos no constituyen una expresión paradigmática de la 
pecaminosidad humana, sino que representan una inversión de las 
pretensiones ideológicas del imperio. 


5 Genealogía y Esperanza. Pablo declara su obligación a todas las 
naciones/gentiles (1:5, 13, 14-15; 15:15-16, 18-21). Sin embargo, 
Stanley (1996:105-06) señala que no hubo tal cosa como un "gentil" 
en la antigüedad, es decir una categoría 


“genérica”, pues las personas se identificaron como miembros 
individuales de una nación. Hablar de “conflictos entre judíos y 
gentiles” es confundir análisis social con ideología. Contra la 
propaganda imperial sobre la superioridad de Roma (‘hecho para 
gobernar”), Pablo insiste que Israel mantiene su preeminencia en las 
promesas del pacto divino. 


6 Resurrección y Perseverancia. Para Pablo el poder de Dios 
(Rom 1:16) no se revela en la capacidad de Roma de destruir sino 
en el poder que resucitó a Jesús de entre los muertos (1:4; 4:17, 
24). El gran error y pecado de las ideologías imperiales es confundir 


el alcance hegemónico con el destino histórico (poder con justicia, 
‘might with right’). La lucha entre ricos y pobres frecuentemente es 
“una lucha sobre la apropiación de símbolos, una lucha sobre la 
manera de comprender el pasado y el presente y sobre las etiquetas 
que los describen”. Así John Dominic Crossan describe a Jesús como 
un ‘campesino de Galilea’. En el caso de Pablo el texto controvertido 
es Rom 13:1-7 puede leerse como parte de una estrategia ad hoc 
para sobrevivir en una situación imposible. Al reconocer los 
mecanismos y la legitimación de la dominación imperial hoy, la carta 
de Pablo a los Romanos nos ofrece líneas directrices para el 
discernimiento y la resistencia en nuestra lucha para alcanzar “la 
gloriosa libertad de los hijos de Dios’. 


Thomas D. Hanks (2006). “Romans”. The Queer Bible 
Commentary. 


Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, Thomas Bohache, 
eds. London: SCM, 582-605. 


Ver la versión en castellano del capítulo entero bajo “artículos” en 
www.fundotrasovejas.org.ar En el mismo sitio, para detalles y 
documentación en inglés, ver Hanks (2007). “A Gay Apostle's Queer 
Epistle for a Peculiar People: Romans 1:16-2:16. Review of Robert 
Jewett, Romans. Hermeneia. Minneapolis: Fortress, 2006:148-218. 
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Capítulo 7 

1 Corintios 

Ejercer los dones para fortalecer el cuerpo 


Bosquejo 


Introducción 

1:1-17 

Saludo, 

1:1-3 

Acción de gracias: koinonía-solidaridad en Cristo, 1:4-9 
Tema/argumento: las divisiones versus la unidad en Cristo, 1:10-17 
Divisiones (sus causas) y Unidad (soluciones) 
1:18-15:57 

1. Egoísmo: elocuencia, sabiduría y conocimiento, 1:18-4:21 
1.1. La elocuencia y la sabiduría humanas, 1:18-2:16 

1.2. El conocimiento humano, 3:1-23 

1.3. El rechazo del orgullo (1:26-31; 3:18-23), 4:1-21 

2. Causas específicas de las divisiones, 5:1-11:1 

2.1. Porneía, 5:1-7:40 


(prostitución, sexo irresponsable; 5:1, 9, 10, 11; 6:9, 13, 15-16, 18; 
7:2) 


* P orneía (como incesto), 5:1-13 
* Pleitos legales resultantes: divorcios, herencias, 6:1-11 
* Esposos cristianos que explotan prostitutas, 6:12-20 


* Virginidad, matrimonio, viudas, esclavos, 7:1-40 


2.2. Idolatría, carne, libertad, 8:1-11:1 

* Idolatría (1): 'agápe-amor sobre gnosis-saber, 8:1-13 

* Pablo, apóstol: paradigma de libertad auténtica, 9:1-27 

* |dolatría (2): Israel en el desierto, paradigma de esclavitud 
(comida, idolatría, porneía) versus eucaristía, 10:1-22 

* Conclusión: * agápe-amor, Pablo y Cristo, 10:23-11:1 

3. Divisiones en los cultos, 11:2-14:40 

3.1. Divisiones que surgen de dos tradiciones (11:2, 23): 


* La tradición de velos para mujeres en el culto y el riesgo de 
violación sexual por ángeles, 11:2-16 


* La tradición de la eucaristía: cómo los ricos maltratan a los pobres, 
miembros del cuerpo, 11:17-34 


3.2. Dones del Espíritu (1): y el cuerpo de Cristo, 12:1-31a 
3.3. 

‘agape- amor que une el cuerpo dividido (12:25), 12:31b-13:13 
3.4. Dones del Espíritu (2): lenguas que dividen, 14:1-40 


4. División ideológica elitista: negación de la resurrección del cuerpo, 
15:1-58 


Conclusión: Gestos de solidaridad 
16:1-24 


La ofrenda para los pobres, 16:1-4 


Las visitas de Pablo (w. 5-9), Timoteo (vv. 10-11) y Apolos (v. 12), 
16:5-12 


El amor que unifica; sumisión a la casa de Estéfanas, 16:13-18 
Saludos y besos (en la boca) para todos, 16:19-21 

Una maldición, una bendición, amor para todos, 16: 22-24 
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Comentario 


Introducción. Durante su segundo viaje misionero (50-52 d.C.), 
Pablo fundó la iglesia en Corinto, capital de la provincia romana de 
Acaya (en Grecia; Hechos 18:1-18; 1 Corintios 2:1-5; 2 Cor 1:19). 


Después (56 d.C.), el Apóstol escribió 1 Corintios desde Éfeso (16:8; 
hoy en Turquía) y probablemente la envió mediante tres compañeros 
(16:17). “1” Corintios, sin embargo, no fue la primera carta que 
Pablo escribió a las "iglesias en casa" de Corinto, sino la segunda. 1 
Cor. 5:9 menciona una carta anterior, aparentemente perdida o que 
tal vez ahora forma parte de AE 2 Corintios. 


La antigua ciudad griega de Corinto, de mala reputación, fue 
destruida por los romanos en 146 a.C., pero, un siglo después, Julio 
César fundó una nueva ciudad (44 a.C.). Esta nueva colonia romana 
fue habitada mayormente por ex combatientes romanos y ex 
esclavos, provenientes de Italia. Por lo tanto, en la interpretación de 
1 Corintios 5-7 (sobre la sexualidad), es un error citarla como 
directamente propia de autores clásicos que escribieron sobre el 
desenfreno sexual de la antigua ciudad griega destruida. 


Las “iglesias en casa” de Corinto estaban integradas mayormente 
por mujeres y esclavas/os, personas pobres, marginadas y de poca 


educación formal (1 Cor 1:26). Pero por primera vez en la historia, en 
Corinto la comunidad cristiana atrajo a un buen número de personas 
cultas y prósperas, mayormente gentiles, lo cual creó una gran 
diversidad. Algunos querían desarrollar la comunidad de acuerdo con 
la religiosidad helenista; otros, según la tradición judía de Palestina 
(“Yo soy de Cefas/Pedro”, 1:12). El gran problema que Pablo 
enfrentó en Corinto, por lo tanto, fue la proliferación de facciones, el 


sectarismo elitista (1:11-12). Por lo tanto, el tema central de la carta 
es la unidad de la comunidad y todo el argumento y la retórica 
procuran establecer la unidad en diversidad (socioeconómica) de 
todos los 


“llamados a vivir en solidaridad ( koinonía) en Cristo” (1:9-10). 


Probablemente existían en Corinto varias “iglesias en casa”, que 
fomentaban la diversidad más que la unidad. Para promover la 
unidad que superase al sectarismo, Pablo introdujo por primera vez 
la imagen de la iglesia como “cuerpo de Cristo”, que repite a lo largo 
de la carta (1:13; 6:15-20; 10:16-17; 11:29; 12:4-27). La imagen es 
una analogía política común de la literatura grecorromana para 
representar la cohesión social, que en su Carta a los Romanos Pablo 
volvió a usar ante otros conflictos parecidos (12:3-8). Unos treinta 
años después, las cartas deuteropaulinas retomaron la imagen del 
cuerpo pero la utilizaron para hablar de la iglesia universal, no local, y 
desarrollaron la imagen, hablando de Cristo como 


“cabeza” (fuente o autoridad) de este cuerpo (AE Col 1:18, 24; 2:16- 
19; AE Ef 1:22-23; 4:4-16; 5:22, 30). 


En 1-2 Corintios se destacan el método pastoral y teológico de 
Pablo. Las cartas integran una secuencia de visitas personales con 
intercambios orales y escritos, que parten de situaciones históricas 
concretas, en medio de las cuales el Apóstol procura responder a 
varias cuestiones presentadas por la comunidad (1 Cor 7:1, 25; 8:1; 
12:1; 16:1,12). El método paulino no es autoritario y dogmático, sino 


dialógico, donde la iglesia es invitada a participar en una reflexión 
creativa y flexible. Tampoco es abstracto, sino que parte de la vida 
real y de una praxis pastoral. La carta sigue siendo de máximo 
interés por sus perspectivas sobre: 1) las mujeres; 2) la sexualidad 
humana; 3) los pobres, débiles y marginados; 4) los carismas de 
curaciones y 5) el amor divino y humano. 


1. ¿Mujeres calladas? Un grito de la crítica textual. 1 Corintios 
14:34-35 demuestra el gran valor que tienen para la interpretación de 
la Biblia la ciencia de la crítica textual y el estudio de los manuscritos 
griegos, a fin de establecer el texto preferible. En este caso, el texto 
traducido literalmente dice: 32Los espíritus de los profetas están 
sometidos a los profetas, 33pues Dios no es un Dios de confusión, 
sino de paz, como en todas las iglesias/asambleas de los santos. 
[34Las mujeres cállense en las iglesias/asambleas; que no les está 
permitido tomar la palabra, antes bien, estén 110 
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sumisas como también la Ley lo dice. 35Si quieren aprender algo, 
pregüntenlo a sus propios maridos en casa; pues es indecoroso que 
la mujer hable en la iglesia/asamblea.] 


Por lo general, la ciencia de la crítica textual afirma que más que 
"contar" los manuscritos (cuya gran mayoría son tardíos y de poca 
autoridad), debemos "pesarlos" (para reconocer la importancia de 
los más antiguos y veraces). Sin embargo, los especialistas admiten 
casos donde un error textual, introducido en los manuscritos 
primitivos de mayor autoridad, se corrige al consultar textos menos 
importantes. 


En la versión DHH (La Biblia de Estudio), la nota para 1 Corintios 
14:34-35 señala: "En algunos manuscritos estos vv. aparecen 
después del v. 40." En 14:34-35 tenemos algo casi ünico en la crítica 
textual de la Biblia. Los versículos están en los manuscritos de más 
peso (llamados P46, A, B, etc.). Pero en una serie de importantes 


manuscritos que se llaman la tradición occidental (D, F, G, etc.), los 
versículos están colocados al final del capítulo (después de 14:40). 
Además, ahora hay pruebas de un manuscrito que no incluye los vv. 
34-35 (Payne 1995). Tales variantes le plantean al especialista la 
posibilidad de que una glosa (un comentario escrito en el margen) 
haya sido introducida en el texto por un copista que pensó que se 
había omitido por error (Fee 1987:699-708; 1994:791-802 Martin 
1995:289). 


Por supuesto, el especialista escudriña el contexto para comprobar 
la convergencia del texto sin los versículos sospechosos. Aunque 
oscurecido por las traducciones, el contexto indicaría la introducción 
equivocada de una glosa, pues la repetición de la palabra 
"iglesia/asamblea" (ver DHH, NBJ, etc.) en 14:33b y 34a es chocante 
y de mal estilo (tanto en griego como en castellano): "Como en todas 
las iglesias de los santos, las mujeres cállense en las iglesias." Para 
mejorar esta redacción nuestras traducciones usan sinónimos (NBJ: 
"iglesias... asambleas"). 


También es pertinente el contexto más amplio del documento íntegro, 
y en este caso es notable que 14:34-35 pareciera contradecir lo que 
Pablo dice en 11:5, que indica claramente que las mujeres podían 
orar en voz alta y profetizar en la iglesia/asamblea. (Hay otros textos 
en el Nuevo Testamento, incluso de Pablo mismo, donde las mujeres 
hablan y ensefian libremente). 


El texto controvertido apoya su enseñanza con referencia a la Ley de 
Moisés, aunque la Torá no haya dicho nada para imponer silencio a 
las mujeres en el culto. Es difícil creer que Pablo, uno de los rabinos 
más brillantes y mejor instruidos de su época, cometiese semejante 
error sobre la Torá. Además, cuando el texto manda a las mujeres 
que consulten a los esposos en casa, pasa por alto todos los casos 
(viudas y mujeres solteras) que carecían de tal oráculo para 
consultar. Es difícil creer que Pablo, un soltero, quien colaboró 
mayormente con personas solteras (Æ Romanos 16), pretendiese 
que las mujeres siempre tuviesen un esposo en casa para 


consultarlo. Por lo tanto, muchas autoridades modernas concluyen 
que 1 


Corintios 14:34-35 es una glosa (comentario marginal), escrita por un 
escriba prejuicioso (tal vez influido por el texto deuteropaulino de 1 
Timoteo 2:9-15). 


Cuando admitimos que 1 Corintios 14:34-35 es una glosa y que 1 
Timoteo 2:9-15 tampoco proviene de Pablo mismo, ¡el concepto de la 
enseñanza de Pablo sobre la mujer cambia radicalmente! Sin 
embargo, varias teólogas feministas rechazan que 1 Cor 14:34-35 
sea una glosa y destacan la limitación (el velo) y la inferioridad 
atribuida a la mujer, reflejada en 1 Corintios 11:2-16 (Wire 1990; 
1994). Además señalan: 


* la omisión de las mujeres como los primeros testigos de la 
resurrección (1 Cor 15:5-8; cp. Marcos 16; Lucas 24; Mateo 28); 


* el nombramiento de Aquila antes de Prisca (1 Cor 16:19; en las 
otras cartas Prisca/Priscila siempre se nombra primero; ver Rom 
16:3-5; cp. 2 Timoteo 4:19; Hechos 18:2-3, 26 [¡NBJ 


incorrecto!]); y 


* la eliminación de la categoría "varón y mujer” en 12:13 (cp. la 
fórmula bautismal en Gál 3:28). 


111 
Capítulo 12 


En esta carta, dada la delicada situación. Pablo fue cauteloso al 
tratar de las mujeres (si María Magdalena fuera prostituta, tal vez 
hubo otro motivo para no mencionarla; ver 6:9-20). Sin duda, 
percibimos limitaciones que hoy no aceptamos en la enseñanza 
sobre la mujer (1 Cor 11:2-26). Pero el estudio científico de la Biblia 
(la crítica textual que reconoce en 1 Cor 14:34-35 una adición 


posterior; la alta crítica que reconoce que 1 Timoteo no proviene de 
Pablo mismo) ayuda a percibir más diversidad en el Nuevo 
Testamento y permite una perspectiva más positiva: Pablo supera 
repetidamente su fondo cultural patriarcal. 


Sin embargo, en 1 Corintios 11:2-16 Pablo también refleja los 
conceptos de su cultura patriarcal (la inferioridad de la mujer, con 
papeles rígidos que distinguen entre varones y hembras) mientras 
que, hasta cierto punto, los trasciende (ver notas en DHH; cp. NBJ 
notas). Ciertos puntos quedan en disputa y son dignos de 
subrayarse: 


* “La cabeza de la mujer es el hombre” (11:3); sin embargo, “cabeza” 
muchas veces no tenía el sentido de “autoridad”, sino de “fuente de 
vida, origen” (Col 2:19; Ef 4:15-16). Además, el concepto se 
relativiza por el señorío de Cristo (11:3) y por el hecho de que el 
varón nace de la mujer y todos somos de Dios (11:12). 


* El argumento de Pablo parte de un concepto de "la naturaleza” 
(11:14) que enseña las diferencias en el modo de vestirse entre 
hombres y mujeres, pero Pablo llama “la naturaleza” a lo que 
nosotros entenderíamos como “cultura”. Además, en Romanos, 
Pablo señala que Dios mismo actúa bien cuando hace cosas “contra 
la naturaleza” (AE Rom 11:24; cp. Rom 1:26-27). 


* Para quienes viven en la cultura actual (de la bikini), es difícil 
comprender aquella donde la mujer no debía salir de la casa sin 
cubrirse el cabello y la cara con un velo. Aunque Pablo animó a las 
mujeres a romper con la religión de los patriarcas paganos, a 
establecer nuevas comunidades cristianas y a participar libremente 
en los cultos carismáticos, orando en voz alta y profetizando (lo cual 
implicaba mucha autoridad), se conformó a su cultura al insistir en el 
velo y el cabello largo. 


Un extraño argumento de Pablo en sus instrucciones sobre el pelo 
largo y el velo para las mujeres fue 


“por causa de los ángeles” (11:10). Como señala la nota DHH, los 
ángeles eran “considerados guardianes del orden en el mundo y en el 
culto” (1 Timoteo 5:21); pero también representaban una amenaza 
sexual para las mujeres (Génesis 6:1-4; /E Judas 7; 1 Cor 6:2-3; 2 
Cor 12:7; Rom 8:38; Martin 1995:229-249). 


En la sociedad grecorromana las mujeres eran débiles. Por otro lado, 
segün Pablo, en las iglesias ellas disfrutaban de libertad para 
rechazar las ideologías y religiones idolátricas de sus padres y 
esposos. En los cultos oraban en voz alta (dirigiéndose directamente 
a la deidad, sin sacerdotes varones intermediarios). 


Hablaban con autoridad divina (la “profecía”, que podía denunciar las 
ideologías dominantes). Tal libertad sin precedentes acarreó críticas 
de la cultura patriarcal que negaba tales libertades a las mujeres (ver 
la glosa, 14:34-35). En principio, Pablo insistió en mantener las 
libertades de las mujeres, pero se acomodó a la cultura en la 
tradición de que las mujeres mantuvieran cubierta la cabeza con un 
velo. 


Según Pablo, el uso del velo evitaba críticas y ayudó a mantener las 
libertades esenciales de las mujeres cristianas. Además, las protegía 
del posible abuso sexual por parte de ángeles (Martin 1995:229- 
249). 


2. Buenas nuevas a los pobres. Aunque había diversidad 
socioeconómica sin precedentes en las 


"iglesias en casa" de Corinto, la gran mayoría de los miembros eran 
pobres, débiles y sin educación (1:26). Pablo llamó “los fuertes" a la 
poderosa minoría (en comparación con los débiles). Estos "fuertes" 


amenazaban la unidad de la comunidad y Pablo reclama una "opción 
por los pobres", exhortando a los 


"fuertes" a ajustar su estilo de vida, tomando en cuenta la situación 
de la mayoría (4:9-13; AE 2 Corintios). 
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2.1. 1 Corintios 1-4. En la antigüedad, las técnicas de /a retórica y 
la educación formal servían para mantener y fortalecer las elites con 
sus privilegios. Pablo mismo parece haber estado bien adiestrado en 
la retórica, pero la utiliza cuando apela a los fuertes para que cesen 
en su fascinación por la retórica y su admiración excesiva por la 
educación formal, y enfoquen la Buena Nueva de Jesús crucificado y 
la comunidad de sus seguidores (Martin 1995:38-68). 


2.2. 1 Corintios 5-7, “ Fast Sex”; 8- 10, “Fast Food”. Los varones 
“fuertes” podían comer carne diariamente y pagar prostitutas y 
abogados cuando lo deseasen. Así desarrollaron una ideología 
sexual irresponsable, visitando a las meretrices y participando en los 
banquetes idolátricos (donde servían la carne ya cocida y ofrecida a 
los ídolos). Era una ideología de “fast food” y “fast sex” (“comida 
rápida y sexo rápido”), interrumpida a menudo con divorcio rápido, 
pero costoso, y pleitos legales sobre herencias. Por eso Pablo 
desarrolló una teología alterna enfocando el cuerpo cristiano como 
Templo del Espíritu Santo que jamás debe ser contaminado ni 
dañado (Martin 1995:69-86). 


2.3. 1 Corintios 11:17-34. La santa cena (eucaristía) a diferencia de 
un rito en un templo era una comida completa en las casas (de los 
“fuertes”, que tenían casas propias de tamaño adecuado). A esta 
cena llegaban puntualmente los fuertes, personas ociosas, para 
disfrutar de la comida y del vino del anfitrión (hasta emborracharse, y 
algunos enfermaban y morían por el exceso). La mayoría de los 
miembros (esclavas/os, viudas y otros pobres) tenían que venir más 
tarde, después de cumplir su jornada y las tareas domésticas. Al 
llegar, encontraban solamente los restos de la comida y sufrían 
hambre durante el culto. Con una fuerte denuncia, Pablo insiste en 
que tal escándalo había dejado de ser la cena del Señor, y que los 
fuertes, que no discernían las necesidades de los miembros pobres 


del cuerpo del Señor, iban a ser juzgados: la opresión, injusticia y 
lucha de clases jamás deberían existir dentro del cuerpo de Cristo 
(Martin 1995: 190-7). 


2.4. 1 Corintios 12-14. En /os cultos (carismáticos y democráticos) 
de las “iglesias en casa”, todos participaban con sus dones (14:26). 
En este contexto, los pobres y débiles llevaban cierta ventaja. 


Los fuertes, como dueños de las casas, podían procurar dominar y 
mantener el orden con sus dones de enseñanza y administración. 
Pero, ¿qué hacer con la mayoría sin educación que pretendía 
contribuir con la glosolalia (don de lenguas), las interpretaciones, las 
profecías y las curaciones? Aquí, como en el caso de los velos para 
las mujeres, Pablo insiste en las libertades y derechos de los pobres, 
buscando acomodarlos en la cultura dominante para no crear 
escándalos. Los pobres podrían profetizar y hablar en lenguas, pero 
en el culto deberían hacerlo solamente con interpretación y con cierto 
"orden" (un concepto relativo en toda cultura). Sin embargo, Pablo 
exalta sobre todo el amor que une a la iglesia como algo más 
importante que cualquier don carismático (Fee 1987; cp. Martin 
1995:87-103, quien piensa que la glosolalia podría ser un don más 
característico de los fuertes). 


2.5. 1 Corintios 15. Influidos por su educación grecorromana, los 
fuertes cuestionaron la ensefianza cristiana sobre /a resurrección del 
cuerpo, el ültimo asunto conflictivo que Pablo trató de corregir en la 
carta. Sin educación formal, los pobres y débiles fácilmente 
aceptaron la idea de cadáveres milagrosamente resucitados (con 
carne y sangre como antes). Décadas después, Lucas (80 d.C.) 
habló de la resurrección de Jesüs como una resurrección de la carne 
(Lucas 24:39; Hechos 2:24), y Juan (90 d.C.) también hizo hincapié 
en la muerte y resurrección de Jesüs como algo físico (Juan 19:33- 
34; 20:27). 


Pablo, sin embargo, de acuerdo con la elite de "fuertes", concedió 
que "carne [griego sarx] y sangre no pueden heredar el nuevo orden 


justo venidero” (1 Cor 15:50); y a la vez insistió (con los pobres) en 
una resurrección del cuerpo, pero un “cuerpo espiritual”. Para 
nosotros, Pablo parece caer en una plena contradicción de términos, 
como hablar de un “círculo cuadrado”. 


En este caso, nuestro problema mayor en la interpretación de Pablo 
es que somos herederos del filósofo católico René Descartes (1596- 
1650), quien estableció para la palabra “espiritual” el sentido 
moderno "no material”. En la antigüedad, sin embargo, el E/espíritu 
era tan “material” como el cuerpo (como el viento, 113 
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o soplo de Dios, en la creación; Génesis 1-2). Obviamente se trata 
de asuntos más allá de nuestra comprensión finita, pero Pablo 
insistió en una resurrección del cuerpo (tanto de Jesús como de la 
humanidad), pero como cuerpo “espiritual”, “glorificado” y 
“transformado”. En solidaridad con los pobres y débiles en Corinto, y 
manteniendo la tradición “materialista” del judaísmo y Jesús, Pablo 
insistió en la importancia del cuerpo, con sus necesidades físicas (el 
pan diario). Pero se acomodó a las objeciones de los fuertes al 
reconocer que la enseñanza fundamental de la resurrección del 
cuerpo en las buenas nuevas cristianas no es equivalente a la 
superstición común de cadáveres resucitados. Así, Pablo insistió en 
que su evangelio, enfocado en Jesús crucificado (1 Cor 1-4) y 
resucitado (1 Cor 15), es siempre buena nueva para los pobres 
(Martin 1995: 104-36). 


2.6. 1 Corintios 16:1-4. La proclamación paulina de las buenas 
nuevas, con su opción por los pobres y débiles, concluye en la praxis: 
el proyecto tan importante en las cartas de Pablo de la ofrenda para 
los pobres en Jerusalén (16:1-4; /E 2 Cor 8-9; Rom 15:25-29), 
expresión multicultural e internacional, que procuró construir un 
puente entre las iglesias de mayoría gentil y la comunidad original en 
Jerusalén (/E 2 Corintios, sufrimientos de Pablo). 


2.7. El paradigma del Éxodo: opresión, pobreza y la justicia 
liberadora de Dios. Dos textos en 1 Corintios (10:1-11 y 5:7-8) 
demuestran cómo el paradigma del Éxodo le sirve a Pablo de base 
para la recta comprensión de la opresión, la pobreza y la liberación 
de Dios, tanto en su propia experiencia como en la de los corintios. 
En 10:1-11, Pablo se dirige a una iglesia mayormente no-judía, cuyos 
antepasados espirituales fueron los israelitas del Éxodo, cuya 
liberación sería el modelo para los cristianos que procuran una 
“salida/éxodo” de sus pruebas y opresiones. Por lo tanto, para Pablo 
la eucaristía en 5:7-8 


no es un recordatorio del pecado y una llamada a la penitencia y 
perdón (AE Mateo), sino una fiesta gozosa que celebra la liberación 
de los esclavos de la opresión. Además, Cristo es el cordero 
pascual, cuyo sacrificio resulta en la redención. El énfasis de Mateo 
en el perdón de los pecados no ocurre en 1 


Cor 5:7-8 y 11:17-34, ni tampoco en los textos paralelos de los otros 
Evangelios. En la fiesta gozosa de la eucaristía paulina, cualquier 
enfoque en el pecado puntualizaría especialmente los pecados de los 
opresores y la liberación de los oprimidos - no los pecados (aunque 
sean universales) de los oprimidos y los pobres. Nuestro relato más 
antiguo de la cena del Señor no enfoca el pecado de toda la 
congregación, sino solamente los pecados de los ricos que pecaron 
al no discernir que los pobres (tal vez mayormente esclavos que 
llegaron tarde para la fiesta del amor y se quedaron con hambre) 
también formaban parte del cuerpo de Cristo (1 Cor 11:17-34). Aun 
esta celebración litúrgica resulta un escándalo, y en efecto un 
mecanismo de opresión y marginación que deja a los pobres con 
hambre. El amor auténtico, insiste Pablo, jamás puede hacer fiesta 
sobre tal opresión (13:6; ver también la opresión en 15:9, 25, 32; 
16:9). 


Por lo tanto, como buen judío siempre consciente de pertenecer al 
pueblo liberado en el Exodo, Pablo describe su propia experiencia 
(Æ 2 Corintios, catálogos de opresión), vinculando sus privaciones 


(“tenemos hambre, padecemos sed y estamos desnudos”, 1 Cor. 
4:10-11a) a la opresión y violencia que sufría repetidamente 
(“somos abofeteados... ultrajados... perseguidos... nos injurian’, 
4:11b-13). Además, tales experiencias le hicieron percibir (el 
privilegio epistemológico de los oprimidos) que los tribunales se 
caracterizan por la injusticia y rara vez defienden a los pobres cuando 
sufren opresión y violencia (términos 'adik-, 6:1, 7-9). 
Consecuentemente, la lista de vicios (6:9-10) da, entonces, ejemplos 
de la injusticia y opresión de los explotadores codiciosos que no 
pueden participar en el nuevo orden justo de Dios (ver la inclusión y 
repetición de “reino”, 6:9-10; para la traducción homofóbica de 6:9, 
ver minorías sexuales abajo). La “justificación” celebrada en 6:11 se 
refiere a la justicia liberadora de Dios: una reivindicación y aceptación 
de los pobres, débiles, oprimidos y marginados. Como consecuencia, 
la persona justificada queda liberada de gente que procura 
controlarle su estilo de vida (6:12). Asimismo, en 1:30 la justicia 
liberadora de Dios ( dikaiosune // “redención”) libera y reivindica 
precisamente a los pobres, marginados y despreciados (1:26-29) y 
los incorpora sin discriminación en la nueva comunidad de personas 
libres (8:9; 9:1; 10:29; 15:24-25). 
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3. Buenas nuevas para las minorías sexuales (1 Cor 5-7; 16:5- 
24). 1 Corintios menciona 16 personas vivas entre las que solamente 
hay dos parejas casadas: Cefas/Pedro y su esposa (1:12; 9:5), 
Aquila y Prisca (16:19; otros textos nombran a Prisca primero). 
Además, un hombre en la iglesia en Corinto mantenía una relación 
“incestuosa” con su madrastra, 5:1). Por otro lado, hay diez 
personas no casadas: Timoteo, 16:10-11; Apolos, 16:12; dos pares 
de varones (Pablo y Sóstenes, 1:1; Crispo y Gayo, 1:14); y tenemos 
la casa (no “familia”) de Estéfanas con un par de acompañantes 
Fortunato y Acaico, 1:16; 16:15-18 (si Estéfanas fuera casado, el 
énfasis en su casa sin nombrar a su esposa sería extraño). Pablo 


menciona también a Cloe, soltera y probablemente comerciante, con 
su gente (no “casa” ni "familia"; 1:11, BJ y DHHBE notas). 


Obviamente, ni las "iglesias en casa" en Corinto ni Pablo con sus 
compafieros en Éfeso reflejan un ambiente dominado por parejas 
casadas (/E Romanos 16; 1 Tesalonicenses; Filemón; Filipenses; 
Colosenses). La carta sí indica (1 Cor 9:5) que había otros 
misioneros casados (como Prisca y Aquila; ver Andrónico y Junia en 
Romanos 16:7) y que Jesüs tenía hermanos casados (Santiago y 
Judas). Pero la gran mayoría (10 de 16 personas mencionadas) 
parecen ser solteros/as o parejas de un mismo sexo. De los autores 
del Nuevo Testamento, solamente Santiago y Judas parecen ser 
casados (AE 1-2 Pedro probablemente no proceden de Pedro 
directamente). Dado este contexto, ¿podemos esperar que el 
evangelio que Pablo proclama en 1 Corintios sea buena nueva para 
las minorías sexuales? 


1 Corintios 5-7 (tres capítulos) es el ünico tratamiento detallado en 
el Nuevo Testamento de lo que en nuestras categorías modernas se 
llama asuntos "sexuales". Fuera de esto, solamente tenemos 
versículos aislados de Jesús (por ej. sobre el divorcio Æ Marcos) y 
breves textos en las cartas (/E 1 Tes. 4:3-8 es el más detallado). En 
las Escrituras Hebreas, sin embargo, tenemos un libro entero de 
poesía erótica, el Cantar de los Cantares, que destaca el amor 
sexual, no el matrimonio. Mucho menos es una alegoría del amor de 
Dios para su pueblo o de Cristo para la iglesia, como en las 
interpretaciones tradicionales desde hace 2000 años. La pregunta 
obvia es si la enseñanza de Pablo representa una continuidad de la 
perspectiva de las Escrituras Hebreas (sobre todo el Cantar de los 
Cantares), o si las influencias grecorromanas y orientales subvirtieron 
su perspectiva hacia un negativismo en cuanto a las expresiones del 
amor sexual. ¿Habla Pablo como defensor de los pobres, débiles y 
marginados en estos capítulos, o se pone al lado de los fuertes y de 
una ideología sexual controladora y opresora? 


Históricamente, 1 Corintios 5-7 es de suma importancia, pues sería 
la base de la ideología sexual de San Agustín, el paradigma 
dominante en las iglesias casi hasta el presente: relaciones sexuales 
solamente dentro del matrimonio y para la procreación. Además, 
desde la Reforma protestante, e incluso hasta el presente, es común 
suponer que 1 Corintios 5-7 impone el matrimonio como la norma 
cristiana. Aquí, más fieles a Pablo que los protestantes modernos, 
serían San Agustín y la tradición medieval, pues reconocieron que la 
vida soltera de Jesús fue la norma para Pablo y la mayoría de sus 
colegas. 


El prejuicio ideológico es evidente en la tendencia a titular 1 Corintios 
7, “El matrimonio” (DHH), cuando de hecho el capítulo trata mucho 
más detalladamente de la virginidad (BJ; 7:25-40), manda a las 
viudas no volver a casarse por motivo de la proximidad de la 
Segunda Venida de Jesús (7:8-9, 29-35; AE 1 


Tim 5:11-14), y subraya la gran superioridad del celibato para 
quienes quieren servir a Dios (7:7). Sin embargo, y contrario a la 
ideología sexual de San Agustín, la procreación jamás entra en la 
perspectiva de Pablo al tratar de asuntos sexuales, pues el Apóstol 
esperaba la Segunda Venida de Jesús antes de su muerte (15:51- 
52). Al escribir sobre las relaciones sexuales de los casados en 7:1- 
5, Pablo supera su cultura patriarcal cuando insiste en la justicia, la 
igualdad y la mutualidad de los derechos conyugales. 


Pero la relación sexual en el matrimonio se describe como “deber”, 
no como placer. Ni la procreación de hijos (Génesis 1-2) ni el amor 
(¡AE 1 Cor 13!) figuran en la perspectiva. El matrimonio se reduce a 
un tipo de técnica de control frente a los deseos sexuales (7:9). Cp. 
la exaltación del amor en el matrimonio en las cartas deuteropaulinas 
(/E Efesios 5:25-33; Tito 2:4). 
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Al tratar de los varones casados, con dinero para pagar meretrices 
(6:9-20), Pablo parte de un concepto del cuerpo del cristiano como 
templo del Espíritu Santo y señala el gran peligro para este cuerpo 
de parte de las relaciones sexuales con una meretriz pagana. 
Especialmente si las esposas cristianas insistían en la abstención 
sexual por ascetismo (1 Cor 7:5), podemos entender por qué tantos 
esposos pagaban meretrices. Pero la enseñanza de Pablo en 6:9-20 
presenta diversos problemas. 


* La noción de la contaminación del cuerpo cristiano por contacto con 
la meretriz contradeciría otra convicción de Pablo: que una mujer 
cristiana casada con un hombre pagano tendría un poderoso efecto 
en santificar no solamente al esposo pagano sino también en 
producir hijos “santos” (es decir, “no contaminados” por el 
paganismo; 1 Cor 7:14). 


* Jesús también dio el ejemplo del poder santificador del Espíritu 
Santo, al purificar leprosos y resucitar cadáveres al tocarlos. Ensefió 
que no son las cosas exteriores las que contaminan, sino los malos 
pensamientos que proceden del corazón (Marcos 7; Mateo 15; ver 
Romanos 14:14, 20 y Tito 1:15 con sus afirmaciones de que todas 
las cosas son limpias). ¿Cae Pablo aquí en el error de que el sexo 
es inmundo, o que las meretrices no manifiestan la imagen de su 
Creador? 


* Jesus era amigo de meretrices y publicanos (Luc 5:30; Mat 21:31- 
32; 11:19), a quienes trató con respeto y amor y escogió como 
instrumentos en la proclamación de su reino (Lucas 7; Juan 4). 


Resucitado, apareció, antes que a nadie, a María Magdalena 
(ZEMateo, Marcos, Lucas). Para Pablo, sin embargo, la meretriz 
pagana no aparece como persona, mucho menos como discípula 
potencial de Jesüs, sino como amenaza a la pureza cristiana que 
debe ser evitada. No obstante, aun la condenación que Pablo 
expresa no está dirigida a las meretrices sino a los esposos 
cristianos adinerados que compraban los servicios de ellas. Tal vez 


las meretrices de 1 Cor 6:9-20 ejercían su negocio en el contexto de 
los cultos paganos idolátricos y por lo tanto para Pablo 


“huir de la prostitución” (6:18) era simplemente una forma de “huir de 
la idolatría” (10:14). 


Como en el asunto de la supuesta inferioridad de las mujeres, la 
necesidad de velos para ellas en los cultos cristianos y la aceptación 
de la esclavitud y los gobiernos autoritarios, tal vez debemos 
cuestionar ciertos elementos y argumentos de Pablo que nos 
parecen incoherentes cuando trata de la sexualidad humana. 


Pero su praxis como soltero, seguidor del soltero Jesús, su ejemplo 
al formar parejas íntimas con otros varones (ver Jesús y el discípulo 
amado en /E Juan), su fundación en todo el imperio romano de 
comunidades/iglesias regidas por minorías sexuales y no por familias 
patriarcales, nos obligan a ver en el apóstol Pablo un paradigma de 
libertad (1 Cor 9:1) con un evangelio que es buena nueva tanto para 
las minorías sexuales, como para las mujeres y los pobres (Martin 
1995:250-1). 


En parte, el problema moderno con Pablo en 1 Corintios 5-7 surge 
porque ignoramos el lugar central que juegan en el texto la opresión y 
la justicia liberadora. Pablo hace patente que la opresión e injusticia ( 
'ádikoi, griego) son incompatibles con el nuevo orden divino que las 
comunidades cristianas deben manifestar (1 Cor 6:9-11). Entonces, 
Pablo presenta la explotación de meretrices por hombres adinerados 
como algo inaceptable. La “inmundicia” sexual se define en primer 
término como injusticia y pérdida de libertad. Porneía se entiende 
como inmundicia sexual que resulta de tratamientos sexuales injustos, 
opresivos e irresponsables, sin libertad mutua, respeto, sabiduría y 
amor (6:12-20). 


Arsenokoítai (“cama-varón/es”) no refiere a la orientación sexual ni a 
las lesbianas (“homosexuales”), sino a las prácticas abusivas de 
varones, la explotación sexual de mujeres, otros varones o niños/as. 


La palabra griega anterior ( malako/), literalmente “suaves”, a veces 
era una metáfora para varones indisciplinados o “afeminados”. Pero 
en la antigúedad un varón “afeminado” podría ser alguien que pasaba 
su tiempo en compañía de mujeres y en frecuentes relaciones 
sexuales con ellas. En casi toda la historia de la iglesia, malakoí ha 
sido mal interpretado como una condenación de la masturbación 
(Martin 1996:117-36; Fredrickson 2000: 197, 218-22; BDAG 
2000:135 AE 1 Tim 1:10; Harrill 2006:131). 
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En sus estudios sobre la vida sexual de los esclavos en la 
antigúedad, Jennifer Glancy y Albert Harrill han señalado un 
problema fundamental en las interpretaciones tradicionales de Pablo 
que concluyen que el Apóstol condenó a todas las personas 
involucradas en relaciones sexuales fuera del matrimonio (Glancy 
1998:481-501; 2002/06:63-70; Harrill 2006:129-144). Tal 
interpretación no toma en cuenta que a veces hasta la mayoría de 
los miembros de las iglesias paulinas eran esclavos/as 
domésticos/as, que tales esclavos/as no pudieron casarse y que 
fueron obligados a servir sexualmente a sus dueños. Glancy aún 
contempla la posibilidad que tales esclavos no pudieron ser 
miembros de las iglesias (1998:501; 2002/06:69-70; Harrill 2006:192, 
193-96). 


Otro factor es el hecho de que muchas personas tenían la doble 
identidad de prostitutas/os y esclavas/os: 


“La enfática separación del cuerpo de prostitución del cuerpo de 
Cristo [1 Cor 6:12-20] parecería excluir todo/a prostituto/a de 
membresía en la iglesia... No sabemos precisamente cómo Pablo 
respondió a la situación de esclavos/as cuyos dueños los obligaran 
tener relaciones sexuales con ellos” (Glancy 2002/06:70). Si 
interpretamos la enseñanza de Pablo como simple reflejo de la 


ideología sexual judía de su época, tendríamos que concluir que el 
Apóstol hubiera excluido de sus iglesias a todas las personas de 
doble identidad (esclavos/as obligados a trabajar como 
prostitutos/as), además de los esclavos/as obligados a servir 
sexualmente a sus dueños. Otra alternativa, sin embargo (que 
Glancy y Harrill no contemplan), es la de interpretar la enseñanza de 
Pablo en continuidad con el Cantar de los Cantares (el único libro en 
el canon cuyo tema es el amor sexual) y con Jesús, que tenía la 
mala fama de ser amigo de publicanos y pecadores/rameras (Mat 
21:32). Interpretado como seguidor de Jesús (en vez de “fotocopia” 


de Filón y Josefo) Pablo tendría comprensión de la situación de los 
esclavos/as y prostitutas y expresaría solidaridad con ellos/as en la 
opresión y la violencia que sufrieron (Luc 4:16-21). De esta manera, 
los comentaristas que jamás concluyan que el autor de 2 Tes 3:10 
(“El que no quiera trabajar que tampoco coma”) quería dejar a todos 
los discapacitados y niños morir de hambre podría admitir que 
muchas expresiones en las cartas no deben ser interpretadas con un 
literalismo legalista (Fee 1987:261-3; 1994:296-8) 


4. Las Escrituras Hebreas y los judíos (¿el antijudaísmo?). Como 
hemos visto, en 1 Corintios la teología de Pablo demuestra una 
continuidad fundamental con las Escrituras Hebreas al tratar de los 
pobres, de la resurrección del cuerpo (ver Daniel) y de las relaciones 
sexuales como algo positivo (ver Cantar de los Cantares). Además, 
al tratar del problema de los alimentos consagrados a los ídolos (1 
Cor 8-10), Pablo se refiere continuamente a las Escrituras Hebreas. 
Como apóstol, es un paradigma de la libertad (9:1), pero se hace 
esclavo de todos, de los judíos incluso, y se coloca “bajo la ley de 
Cristo” 


(9:19-23). Paradójicamente, habla de la circuncisión (mandada por 
Dios en Génesis 17 y Levítico 12:3) en contraste con “los 
mandamientos de Dios”, 1 Cor 7:19). También señala las 
experiencias de Israel en el Éxodo como antecedentes del bautismo 
y la Santa Cena (10:1-13). Para Pablo, la relación entre las 


Escrituras Hebreas y la buena nueva de la muerte y resurrección de 
Jesús “según las Escrituras 


[¡Hebreas!]” (15:3-4) es algo sumamente dialéctico. Es obvio que el 
Apóstol siempre piensa en su fe en continuidad con la esperanza de 
las Escrituras Hebreas y como cumplimiento de ésta. 


5. Carismas (de curaciones) y el amor. Como en Æ 2 Corintios, en 
1 Corintios Pablo destaca la opción de Dios a favor de los débiles 
(1:27; 2:3; 4:10). Además, señala las limitaciones de los sentidos 
físicos para comprender las cosas de Dios (2:9). En las listas de 
dones espirituales, Pablo incluye los “carismas de curaciones” (12:9, 
#4 en una lista de nueve dones; 12:28, 30, #5 en listas de ocho y 
siete dones). Tal carisma siempre tiene particular importancia en 
iglesias con muchos pobres, que no pueden pagar médicos. No 
obstante, para Pablo el amor está por encima de todos los carismas 
(1 Corintios 13). 


Aunque no lo menciona al tratar del matrimonio (una experiencia 
ajena a Pablo, 1 Cor 7), este amor mantiene unido al cuerpo de 
Cristo (que consiste mayormente de minorías sexuales) a pesar de la 
diversidad de dones, ideologías y clases sociales. Al tratar del amor 
como el valor supremo, Pablo se acerca al nuevo mandamiento de 
Jesús (Juan 13:34-35) y a la afirmación en 1 Juan, de que “Dios es 
amor” (4:8, 16). 


117 
Capítulo 12 
Bibliografía 


Bassler, Jouette M. “1 Corinthians”. En The Women's Bible 
Commentary, ed. Carol A. Newsom y Sharon H. Ringe, 411-19. 
Louisville, EUA: Westminster John Knox, 1998. 


Baugh, S. M. “Cult Prostitution in New Testament Ephesus: A 
Reappraisal”. Journal of the Evangelical Theological Society 42/3 
(September 1999): 443-460. 


Baumert, Norbert (1996). Woman and Man in Paul: Overcoming a 
Misunderstanding. Collegeville, MN: 


Liturgical. 


BeDuhn, Jason David. “Because of the Angels?: Unveiling Paul's 
Anthropology in 1 Corinthians 11”. 


Journal of Biblical Literature 118/2 (Summer 1999), 295-320. 


Belleville, Linda L. Women Leaders and the Church. Three Crucial 
Questions. Grand Rapids: Baker, 2000. 


Betz, Hans Dieter y Margaret M. Mitchell. “Corinthians, First Epistle 
to the”. En The Anchor Bible Dictionary, ed. David Noel Freedman, 
1:1139-48. New York: Doubleday, 1992. 


“Body Gay, The”. Harvard Gay & Lesbian Review 4, no. 3 (summer 
1997): 562-86. 


Castelli, Elizabeth A. "Disciplines of Difference: Asceticism and 
History in Paul”. En Asceticism and the New Testament, ed. Leif E. 
Vaage y Vincent L. Wimbush, 171-85. New York: Routledge, 1999. 


Collins, Raymond F. First Corinthians. Sacra Pagina 7. Collegeville, 
Minn.: Liturgical Press, 1999. 


Deming, Will (2004). Paul on Marriage & Celibacy. Grand Rapids: 
Eerdmans. 


Fee, Gordon D. The First Epistle to the Corinthians. NICNT. Grand 
Rapids: Eerdmans, 1987. La Primera Epístola a los Corintios. 
Buenos Aires: Nueva Creación, 1994. 


Fisk, Bruce N. "PORNEUEIN as Body Violation: The Unique Nature of 
Sexual Sin in 1 Corinthians 6:18.” New Testament Studies 42 (1996): 
540-58. 


Foulkes, Irene. Problemas pastorales en Corinto: Comentario 
exegético-pastoral a 1 Corintios. San José: DEI, 1996. 


Frederickson, David E. “Natural and Unnatural Use in Romans 1:24- 
27; Paul and the Philosophic Critique of Eros”. En Homosexuality, 
Science and the ‘Plain Sense’ of Scripture, ed. David L. 


Balch, 197-222. Grand Rapids: Eerdmans, 2000. 


Furnish, Victor Paul. The Theology of the First Letter to the 
Corinthians. Cambridge: Cambridge University, 1997. 


Garland, David E. (2003). 1 Corinthians. BECNT Grand Rapids: 
Baker. 


Glancy, Jennifer A. "Obstacles to Slaves' Participation in the 
Corinthian Church". Journal of Biblical Literature 117/3 (1998): 481- 
501. 


---------- (2002). Slavery in Early Christianity. New York/Oxford: 
Oxford University (Fortress, 2006). 


Hanks, Tom (2006). www.fundotrasovejas.org.ar Comentario a 1 
Corintios. 


Harrill, J. A. (2006). S/aves in the New Testament. Minneapolis: 
Fortress. 


Hays, Richard B. First Corinthians. Louisville: Westminster John 
Knox, 1997. 


Hearon, Holly E. (2006). *1 and 2 Corinthians". The Queer Bible 
Commentary. London: SCM, 606-23. 


Horsley, Richard A. 1 Corinthians. Abingdon New Testament 
Commentaries. Nashville: Abingdon, 1998. 


Johnson, Luke Timothy. “Glossolalia and the Embarrassments of 
Experience”. The Princeton Seminary Bulletin 118, no. 2 (1997): 
113-34. 


Kim, Yung Suk (2008). Christ's Body in Corinth: The Politics of a 
Metaphor. Minneapolis: Fortress. 


118 
1 Corintios 


Martin, Dale B. The Corinthian Body. New Haven: Yale University 
Press, 1995. 


SEE CE . "Arsenokoites and Malakos: Meanings and Consequences’. 
En Biblical Ethics & Homosexuality: Listening to Scriptures, ed. 
Robert L. Brawley, 117-36. Louisville: Westminster John Knox, 1996. 


=== Es . “Tongues of Angels and Other Status Indicators”. Journal of 
the American Academy of Religion 59 (1991): 547-89. 


Mitchell, Alan C. “Rich and Poor in the Courts of Corinth”. New 
Testament Studies 39 (1993): 562-86. 


Mitchell, Margaret M. Paul and the Rhetoric of Reconciliation. 
Louisville: Westminster John Knox, 1991. 


Moore, Stephen. God's Gym: Divine Male Bodies of the Bible. New 
York/London: Routledge, 1996. 


Pablo de Tarso. Militante de la Fe. Revista de Interpretación Biblica 
Latinoamericana (RIBLA) 20 


(1995). Varios artículos. 


Payne, Philip. “Fuldensis, Sigla for Variants in Vaticanus, and 1 Cor. 
14:34-35”. New Testament Studies 41 (1995): 240-262. 


E . “MS 88 as Evidence for a Text without 1 Cor 14:34—5." New 
Testament Studies 44 (1998):152— 


58. 


Rosner, Brian S. (1994/99). Paul, Scripture and Ethics. A Study of 1 
Corinthians 5- 7. Leiden: Brill / Grand Rapids: Baker. 


-------- (1998). "Temple Prostitution in 1 Corinthians 6:12-20". Novum 
Testamentum 60:336-51. 


Russell, Letty M. Bajo un Techo de Libertad. La autoridad en la 
teología feminista. San José, Costa Rica: DEI V UBL, 1987. 
(Westminster John Knox, 1997.) 


Schrage, Wolfgang. Der erste Brief an die Korinther. 3 tomos. E- 
KKNT. Zurich y Braunschweig: Benziger / Neukirchen-Vluyn: 
Neukirchener, 1991-97. 


Soards, Marion L. 1 Corinthians. NIBC. Peabody, Mass.: 
Hendrickson, 1999. 


Thiselton, Anthony C. The First Epistle to the Corinthians. NIGTC. 
Grand Rapids: Eerdmans, 2001. 


---------- (2006). 1 Corinthians: A Shorter Exegetical & Pastoral 
Commentary. Grand Rapids: Eerdmans. 


Von Dehsen, Christian D. “Sexual Relationships and the Church: an 
Exegetical Study of 1 Corinthians 5-7", Ph.D. dissertation, Union 
Theological Seminary, New York, NY, 1987. 


mE . Paul on Marriage and Celibacy: The Hellenistic Background 
of 1 Corinthians 7. SNTSMS 83. 


Cambridge: Cambridge University, 1995. 


Wire, Antoinette Clark. *1 Corinthians”. En Searching the Scriptures, 
tomo 2, A Feminist Commentary, ed. Elisabeth Schüssler Fiorenza, 
153-95. New York: Crossroad, 1994. 


mme . The Corinthian Women Prophets: A Reconstruction through 
Paul's Rhetoric. Minneapolis: Fortress, 1990. 


Witherington, Ben, IIl. Conflict & Community in Corinth: A Socio- 
Rhetorical Commentary on 1 and 2 


Corinthians. Grand Rapids: Eerdmans, 1995. 
Sobre la prostitución ver AE Josué; 1-2 Reyes. 
119 

Capítulo 12 


6 Richard A. Horsley, “The First and Second Letters to the 
Corinthians (220-245). Fernando F. 


Segovia y R. S. Sugirtharajah. A Postcolonial Commentary on 
the New Testament Writings. New York/London: T&T Clark / 
Continuum, 2007 (220-37). 


La crítica postcolonial puntualiza cómo la Biblia inspiró a los 
imperialismos en la colonización de los pueblos africanos y asiáticos. 
Tras siglos de colonización, la Biblia, para bien o mal, integra las 
culturas colonizadas como las del imperialismo occidental. Los 
estudios académicos de la Biblia florecieron en la época del 
colonialismo europeo (de los siglos XIX-XX). Idealizaron la cultura 
humanística de Grecia y el imperio romano que servían como 
modelos para los imperios modernos y sus sistemas de educación. 
Los estudios postcoloniales también señalan la contradicción entre 
los estudios paulinos típicos, que citan al Apóstol para apoyar la 


esclavitud, la opresión de mujeres y la obediencia a gobiernos 
tiránicos, y Pablo mismo, quien en sus cartas y misión se opuso al 
imperio (220-2). 


Fondo Histórico de la Misión de Pablo en Corinto (222-6). Pablo 
aceptó una macro-narración de la historia pero una en la cual el 
proyecto histórico de Dios era anti-imperial (224). Con sus 
colaboradores el Apóstol no procuró establecer una religión sino 
desarrolló un movimiento parecido a los laborales modernos, con 
células y unidades locales (226). 


Las Cartas a los Corintios (226) [además de 1-2 Cor, existió una 
carta anterior (1 Cor 5:9) perdida] 


revelan tanto la lucha interior de las comunidades como contra el 
orden del imperio. 


Comentario sobre 1 Corintios (227-37). La traducción de ekklesia 
por “iglesia” (1 Cor 1:2; 2 Cor 1:1) nos engaña, pues en las 
sociedades occidentales refiere a comunidades religiosas, mientras 
que en las ciudades griegas antiguas ekklesia era la asamblea 
política de ciudadanos varones que constituían el cuerpo político y se 
reunían para deliberar los asuntos sociales, políticos, legales y 
religiosos. Asimismo en el judaísmo las leyes referían a la 
“asamblea” de Yahveh ( ekklesía en las traducciones griegas). Pablo 
entendió que las asambleas establecidas en su misión cumplían la 
historia de Israel y debían reemplazar a las asambleas paganas. 
Además el “evangelio” en los círculos paganos refería a la “buena 
noticia” de que el emperador romano era el “salvador del mundo”, 
quien trajo salvación, paz y seguridad a la humanidad (cp. 1 Cor 
1:17-18). Tal empleo de terminología subversiva del imperio ocurre 
continuamente en las cartas paulinas (ver 1 Cor 2:6-8). La 
preocupación de Pablo por la unidad y solidaridad de la asamblea en 
Corinto (1 Cor 1-4) manifiesta su determinación de fortalecer la 
acción divina contra el orden imperial. 


La indignación de Pablo frente al recurso a los jueces paganos en 
vez de a personas sabias y capaces de emitir juicios en la ekklesía 
(1 Cor 6:1-11) indica su comprensión de la asamblea como una 
entidad político-judicial y también demuestra cómo Pablo dio por 
sentado un escenario apocalíptico en el cual el pueblo oprimido 
participarían en el juicio de los opresores al entrar en la soberanía 
popular participativa del Reino de Dios (ver Daniel 7). 


Al tratar de la vida sexual y matrimonial, Pablo se dirige tanto a 
mujeres como a varones, utilizando una retórica igualitaria sin 
precedentes y aun declarando que la mujer tiene autoridad sobre el 
cuerpo de su marido (1 Cor 7:4b). [Además, como misionero soltero 
(7:7) Pablo trata del matrimonio de creyentes en 7:1-7, pero en lo 
que sigue trata de minorías sexuales: (1) solteros o viudos y viudas, 
7:8-9; (2) divorciadas/separadas/abandonadas, 7:10-11; (3) 
matrimonios mixtos (con no-creyentes), 7:12-14; (4) segundas 
nupcias para divorciadas/os, 7:15-16; (5) varones circuncidados y 
incircuncisos, 7:17-20; (6) esclavos/¿as?, 7:21-23; (7) 
vírgenes/solteros/as, 7:24-38; (8) viudas, 7:39-40]. 
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Las dos ilustraciones de la circuncisión (7:17-20) y la esclavitud (21- 
23) sugieren que Pablo quiso establecer una sociedad alternativa que 
rompió con las divisiones y relaciones de poder que caracterizaron el 
orden imperial "kyriarcal" [del griego kyrios “señor”] (Gal 2:28) con 
su base económica en la esclavitud de los pueblos conquistados, en 
la institucionalización del trabajo de la mujer en las casas patriarcales 
y en la pretensión de superioridad de los gentiles grecorromanos 
sobre los judíos y pueblos 


“bárbaros” (231). Horsley critica fuertemente, como apoyo 
imperialista de la esclavitud, el tipo de traducción de 1 Cor 7:21 


representado por la Nueva Biblia de Jerusalén (y en inglés la vieja 
KJV y la NRSV): 


¿Eras esclavo cuando fuiste llamado? No te preocupes. Y, aunque 
puedas hacerte libre, aprovecha más bien tu condición de esclavo. 


Horsley apoya más bien las traducciones como la NVI (parecida a la 
RVR60, DHH, BA, BNP): 


¿Eras esclavo cuando fuiste llamado? No te preocupes, aunque si 
tienes la oportunidad de conseguir tu libertad, aprovéchala 


En su largo argumento en 1 Cor 8-10 Pablo procura mantener la 
asamblea libre de la idolatría de los cultos paganos que apoyaban el 
imperio. Participar en la asamblea no fue simplemente poseer una 
teología superior sino comprometerse lealmente con la sociedad 
alternativa y subversiva al imperio. 


Pablo mismo no era tanto un “teólogo” sino el líder del nuevo 
movimiento que insistió en una lealtad exclusiva y solidaria con él y 
las asambleas. Horsley (234) acepta los argumentos de que 1 Cor 
14:34-35 


(que procura callar a las mujeres en los cultos) representa una glosa 
(adición posterior al texto insertado por un escriba; ver arriba). 
También concluye que 1 Cor 11:3-16 parece ser una adición 
posterior, pues establece una cadena ontológica de subordinación en 
vez de una sociedad igualitaria. 


Pablo critica la manera de celebrar la eucaristía (1 Cor 11:17-34) por 
ser parecida a los banquetes típicos grecorromanos con sus 
jerarquías, preferencias y privilegios para las elites en vez de 
representar fielmente la tradición de Jesüs, crucificado como 
subversivo al orden imperial. También, al tratar los dones espirituales 
(1 Cor 12-14) Pablo rechaza la tradición romana de usar la metáfora 
del cuerpo para justificar privilegios jerárquicos y procura defender la 
tradición del cuerpo de Cristo como una sociedad igualitaria. 


La resurrección (1 Cor 15) no es simplemente una restauración de 
los que “durmieron” antes de la Segunda Venida de Jesús, sino la 
solución divina al problema de la opresión y violencia del imperio 
(15:24 /E Daniel) 
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Holly E. Hearon (2006). *1 and 2 Corinthians”. The Queer Bible 
Commentary. London: SCM, 606-23. (1 Corinthians 606-617). 


1 Definiendo el cuerpo. Puesto que Pablo exhorta a “un mismo 
pensar” (1 Cor 1:10) Hearon advierte contra la estrategia retórica de 
callar toda oposición y suprimir diversidad de opiniones "por el bien 
del país, la iglesia, la familia o la comunidad" (607), una línea de 
argumento que ha resultado en la política militar de los EEUU de 
"Don't ask, dont tell" (^No preguntes, no digas") y de prohibir el 
debate en las iglesias sobre la ordenación de minorías sexuales. 
Pablo quiere que la voz que unifica sea su propia voz como apóstol y 
"padre" espiritual (fundador) de la iglesia (1 Cor 4:14-15; cp. Mat 
23:8-12). Pablo describe las divisiones en la iglesia como un asunto 
de lealtad a líderes diferentes: "yo soy de Pablo, yo de Apolos, yo 
de Cefas, yo de Cristo" (1 Cor 1:12), pero Hearon advierte que tal 
vez los corintios mismos habrían interpretado la diversidad de otra 
manera y que en cualquier debate quien define los términos puede 
controlar los resultados y ganar. Por ejemplo, cuando las iglesias 
persisten en estudiar “el problema de la homosexualidad" (en vez del 
problema de la homofobia) sin permitir que las minorías sexuales 
participen, el resultado es siempre negativo. Y así siempre ha 
pasado cuando las iglesias propusieron estudiar “el problema de la 
mujer... o del negro... o del judío” en vez de enfrentar los prejuicios 
del sexismo, el racismo y el antisemitismo. Hearon sugiere que, al 
tratar a los corintios siempre como “niños” o bebés que necesitan 
“leche” (4:14; 3:2), Pablo desvía la atención del problema 
fundamental de las tensiones entre los seguidores de Pablo y los de 


Apolos, a quien el Apóstol quiso tratar como subordinado (pues quien 
puso el “fundamento” de la iglesia era Pablo; 1 Cor 3:4-10; Hearon 
608, citando a Wire 1990:43 y Witherington 1994:83-7). 


Pablo describe el conflicto en Corinto en términos de ‘sabiduría’ vs. 
“locura/necedad/tontería” (1:18-2:16). Los corintios entendieron 
“sabiduría” en términos de poder espiritual expresado en su 
experiencia de los dones carismáticos (1 Cor 12-14), pero Pablo 
redefine la 'sabiduría' como la 'debilidad de la cruz. 


Aunque Dale Martin propone que la pretensión de poseer la 
'sabiduría' vino de la elite (1995:73), Hearon sigue a Anne Wire 
(1990:62-4) al concluir que la pretensión de poseer sabiduría divina y 
el poder espiritual de los dones carismáticos surgió de los pobres y 
débiles (esclavos, mujeres, inmigrantes), que constituyeron la gran 
mayoría en la iglesia (1:16 y Theissen 1982:72). Hearon compara la 
experiencia de las minorías sexuales en comunidades espirituales 
inclusivas que, después de años de rechazo, se sienten aceptados 
por Dios y experimentan un nuevo poder espiritual que se expresa en 
el uso de dones (predicación, profecía), ministerios de hospitalidad y 
sanidad/curación, militancia política, y la proclamación liberadora del 
Evangelio del amor de Dios por toda su creación (609). 


Pablo advierte contra posibles efectos negativos en la nueva 
experiencia de poder espiritual. Por ejemplo el hablar en lenguas 
puede edificar al individuo pero sin interpretación no edifica a la 
comunidad (14:2). 


Sobre todo, cuando los ricos desprecian a los esclavos pobres que 
llegan tarde para el culto, la comida comunal deja de ser la Cena del 
Señor (11:17-22). Hearon señala cómo también en las comunidades 
GLBT surgen divisiones parecidas relacionadas con identidades y 
estatus social (609-10). El mensaje de la cruz (1:18) nos enseña 
practicar el amor solidario (1 Cor 13) y sanar nuestras divisiones 
(611). 


2 El cuerpo, el género y el sexo. En 1 Cor 6:9, malakoi se refiere a 
decadencia y arsenokoitai a 


“pimping” (alcahuetear, hacer de rufián) en una lista que condena 
excesos y explotación (ver arriba). 


3 1 Cor 14:33-36. Hearon parece pensar que Pablo mismo escribió 
14:34-35 pero prefiere enfatizar el daño que resulta de los esfuerzos 
parecidos de callar a las minorías sexuales. 
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2 Corintios 

Un Dios solidario con los débiles y los “locos” 

Bosquejo ( ---- = ¿posibles divisiones entre cartas?) 

1:1-11 

Preámbulo: destinatarios, saludo, acción de gracias, bendición 
1:12-2:13 


Porqué cambió Pablo el plan de su viaje... 


| (2:14-6:13 


Digresión: el ministerio apostólico, de Tróade a Macedonia... 


|| 

| | [6:14- 7:1 

Pureza y separación, ¿fragmento no paulino?] 
|| 

| 7:2-4 


... Digresión concluida) 


7:5-16 


Resumen del plan de viaje: Pablo en Macedonia, donde se encuentra 
con Tito 


8:1-9:15 

Organización y administración de la colecta para los pobres 
8:1-24 

A Corinto (¿carta distinta?) 


9:1-15 


10:1-13:10 

Apología de Pablo: debilidad humana y fuerza divina 
10:1-11 

Respuesta a la acusación de debilidad 

10:12-17 

Respuesta a la acusación de ambición 

11:1-12:10 

Discurso de un “loco”: Pablo obligado a elogiarse a sí mismo 
12:11-13 

Señales de un apóstol auténtico 

12:14-21 

Preocupación por los corintios 

13:1-10 

Advertencias 

y 

exhortaciones 

13:11-13 

Conclusión: recomendaciones, saludo final 
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Introducción. 2 Corintios fue escrita c. 56-57 d.C., sin duda por 
Pablo, tal vez en Macedonia, o parte en Efeso. Anteriormente la 
mayoría de los especialistas cuestionaron la unidad del documento y 
sostuvieron que 2 Corintios era una colección de cartas paulinas. Sin 
embargo, nunca hubo consenso en cuanto al nümero de cartas, su 
cronología precisa y su relación mutua. La investigación de Johann 
Salomo Semler (1776) sólo fue la primera de muchas teorías sobre 
el nümero y el orden de las cartas. 


En la ültima década fue reconsiderada la unidad de la carta. Nuevos 
estudios de las técnicas de la retórica antigua señalan que cambios 
abruptos de tono emocional no necesariamente indican costuras 
(uniones) de distintos documentos. Por lo tanto, especialmente para 
una primera aproximación a 2 Corintios, es preferible aceptar la 
tradición de la unidad de la carta. A la vez, reconoceríamos en la 
carta ciertas divisiones tan abruptas que indicarían uniones de cartas 
de Pablo originalmente distintas o, tal vez, reflejarían etapas en el 
proceso de redacción (Murray Harris 2005:50-1). 


1. Los pobres y el pobre Pablo: opresión y justicia liberadora. 
En 1 Corintios Pablo había hecho patente que la iglesia de Corinto 
era mayoritariamente pobre (1:26-29), con muchas mujeres, 
esclavas y esclavos (11:17-21), pero que, sin embargo, podía 
participar en la ofrenda ecuménica para los "santos pobres" 
(creyentes judíos) en Jerusalén (16:1-4). En 2 Corintios, el Apóstol 
dedica dos capítulos enteros al tema de la administración de esta 
ofrenda (8 + 9), los cuales algunos consideran como dos cartas 
originariamente distintas. En 8:9 Pablo considera a Jesús un "rico" 
que se hizo pobre (por la encarnación) y así es el paradigma para las 
comunidades de sus seguidores, los pobres y los solidarios con ellos 
en amor: 


“Pues, conocen la generosidad/gracia de nuestro Señor Jesucristo, 
el cual, siendo rico, por ustedes se hizo pobre a fin de que se 
enriquecieran con su pobreza” (2 Cor 8:9). 


En la historia de la iglesia, 2 Corintios 8 y 9 han sido citados 
repetidamente para solicitar apoyo económico a muchos proyectos 
ajenos, tales como sueldos de clérigos y obreros cristianos o la 
construcción de edificios a veces muy lujosos. Pero la iglesia 
institucionalizada tiende a olvidar el contexto y propósito original de la 
ayuda para los pobres. De la misma manera, las iglesias siguen 
citando estos textos para fomentar la generosidad en las ofrendas, 
omitiendo que la ofrenda solicitada por Pablo era solamente para los 
pobres de Jerusalén (judíos creyentes, perseguidos y oprimidos; 
Romanos 15:25-28; Hechos 11:29-30; 24:17; Gálatas 2:10; 1 Cor 
16:1-4). Del mismo modo, las iglesias tiende a citar las palabras de 
Pablo sobre la cena del Señor (1 Cor 11:23-26), omitiendo el 
contexto original, donde es claro que la cena era un gesto de 
solidaridad con los pobres (1 Cor 11:17-22). 


En 2 Corintios Pablo enfrenta una crisis de la iglesia y responde con 
un repertorio de instrumentos administrativos: visitas personales, 
envío de delegados y cartas con una retórica memorable. Sobre el 


“discurso de un loco” (2 Cor 11:1-12:10), Hans Dieter Betz 
(1992:1149) comenta: “En una brillante parodia, el Apóstol demuele 
los supuestos de sus adversarios. Al actuar como un loco, sin serlo, 
muestra la conducta [de alabarse para defenderse contra calumnias] 
que juzga inapropiada”. Este discurso “de un loco” es la culminación 
de la defensa que Pablo hace de su oficio como apóstol, el tema 
dominante de la carta. 


Para la administración de la ofrenda, Pablo procuró evitar las 
acusaciones de malversación de fondos (2 


Cor 12:16-17) al insistir en la escrupulosa supervisión por tres 
varones. El grupo incluía un hermano de la iglesia en Corinto, elegido 


democráticamente por la mayoría (que señalaría la aprobación con 
la mano, 2 Cor 8:18-20, según el griego literal). Así, los tres 
delegados son llamados “apóstoles” (8:23), término 122 
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que en Pablo sólo quiere decir “misionero, mensajero, delegado”, y 
no refiere a los doce varones de los Evangelios (1 Cor 9:5; Romanos 
16:7). 


En los Evangelios con frecuencia es denunciada la riqueza material 
por ser una fuerza espiritual que corrompe (Marcos 10:17-25; Mateo 
6:25-33; Lucas 6:20; ver Santiago 2:2-6; 1 Timoteo 6:6-10). Sin 
embargo, en 2 Corintios Pablo presenta el otro término de la 
dialéctica: la riqueza como una bendición divina que pone fin a la 
dependencia degradante y hace posible el servicio a los demás (2 
Cor 9:8). Pablo no pide que la comunidad de cristianos en Corinto 
practique el comunismo primitivo de la primera iglesia en Jerusalén 
(Hechos 2; 4). Tampoco sugiere que vendan todo y lo den a los 
pobres. El Apóstol da por sentado que los padres deben acumular 
una herencia para sus hijos (12:14). Pablo describe a los corintios 
como receptores de la riqueza divina (9:8-11; 8:7) y les pide que 
sean generosos con los más necesitados (ver 1 Tim 6:17-20). 


De los siete “catálogos de sufrimientos” que los comentaristas 
señalan en la literatura paulina, cuatro están en 2 Corintios (4:8-10; 
6:4b-10; 11:23b-29; 12:10; ver 1 Cor 4:10-13a; Romanos 8:35; 
Filipenses 4:12; cp. la carta pastoral, 2 Tim 3:10-13). De hecho, 
estos “catálogos de sufrimientos” deberían llamarse 


“catálogos de opresión”, pues en gran parte los sufrimientos que 
Pablo enumera son consecuencia de las injusticias y violencias de las 
autoridades y los grupos socialmente poderosos (Hanks 1992:417; J. 
T. 


Fitzgerald 1988; Jacques Pons 1981). El vocabulario para designar 
opresión es común en 2 Cor 1:4-10, 24 (“no nos enseñoreamos”); 
4:8, 17; 6:4; 7:2 (“oprimido,... agraviado,... engañado”), 4-5 
(“oprimido”), 12 (“uno oprimiendo,... uno sufriendo la opresión”); 
8:2,13-15; 11:20,23b-33; 12:10, 13, 18. 


Tal como en el paradigma del Éxodo y en toda la Biblia hebrea, Pablo 
presenta la opresión como la causa fundamental de la pobreza: 6:4, 
10; 8:2, 13-15; 11:9 con 23b-33. Y puesto que la opresión es la 
causa común de la pobreza, la respuesta apropiada es la justicia 
liberadora (tanto divina como humana): 


* tal como en el Éxodo, la justicia liberadora caracteriza las acciones 
de Dios en la historia, y Dios no se presenta como una diosa pasiva, 
con los ojos tapados, sino como guerrero activo que responde a la 

opresión con el poder y las armas de la justicia liberadora (6:7, 14); 


e “indignación, ... celo para llevar a cabo la justicia liberadora” (7:11; 
también 10:6); 


* Pablo espera que la iglesia refleje la distribución del maná (Éxodo 
16) y de la tierra (Josué 13-21; cp. el año de liberación, el jubileo de 
Levítico 25), y por lo tanto la justicia liberadora resulta en la igualdad 
fundamental (' ¡sótes) en la nueva comunidad (8:13-15); 


* el compartir con los pobres no se ve básicamente como caridad, 
sino como justicia liberadora (1 


Cor 9:8-10, citando el Salmo 112:9); 


* cuando Pablo describe a los que “se disfrazan de ministros de 
justicia”, posiblemente refleja la enseñanza de Jesús que describe 
con ironía a los hipócritas que pretenden ser "justos", pero en 
realidad esclavizan a la gente (2 Cor 11:15- 20; ver Marcos 2:17); 


* para Pablo, la “salvación” incluye la liberación de la opresión (2 Cor 
1:6, 10-11); 


* la justicia liberadora es la obra fundamental del Espíritu de Dios 
(3:8-9) y donde está presente el Espíritu del Dios libertador, el 
resultado es la liberación y la libertad; 


* a Jesús, que no conoció pecado, Dios le hizo pecado (o sacrificio 
por pecado) “para que viniésemos a experimentar la justicia 
liberadora divina en él” (5:21). 
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En los siete catálogos de opresión, podemos observar cómo Pablo, 
más que cualquier otra figura del Nuevo Testamento, se acerca al 
estilo de vida de Jesús: un profeta pobre, itinerante, sin hogar ni 
esposa (para el caso de Jesús, ver sobre todo los textos de Lucas y 
Mateo atribuidos a la “fuente” Q). La única diferencia notable es que 
Jesús dependía totalmente de la hospitalidad y apoyo de otras/os 
(mujeres en Lucas 8:1-3), mientras que Pablo hacía trabajo manual 
(fabricaba tiendas de cuero) para no cargar excesivamente a las 
nuevas comunidades en territorios gentiles. 


Los “enemigos” calumniadores de Pablo en 2 Corintios serían 
distintos de los de 1 Corintios. Durante el breve intervalo entre 
ambas cartas (56 y 57 d.C.), llegó otro grupo de “falsos apóstoles” 
más peligrosos que las facciones en 1 Corintios. En Gálatas, Pablo 
se opuso a un sector de los judíos cristianos que querían imponerles 
a los gentiles la circuncisión y la Ley de Moisés. En 1 Corintios, 
Pablo habló de facciones entre los corintios mismos, que 
amenazaban la unidad de la iglesia. Pero en 2 Corintios los intrusos 
vinieron de afuera, aunque conectados con alguien de Corinto (“el 
ofensor” de 2 Cor 7:12). Los intrusos misioneros judeocristianos 
sostenían el concepto de un “hombre divino” y demandaron de Pablo 
milagros y revelaciones para autenticar su ministerio como apóstol (2 
Cor 12:1, 7, 12; 13:3). Lo acusaron de enriquecerse personalmente 
con la ofrenda. 


2. Los débiles, enfermos, discapacitados. Más que cualquier otro 
libro del Nuevo Testamento, 2 


Corintios destaca la debilidad de los seres humanos, sobre todo de 
Pablo mismo, y la solidaridad de Dios con los débiles (ver sarx, la 
carne que es débil): 


* sufrimiento, aflicción, tribulación, opresión, condenados a la muerte 
(Pablo y colaboradores) (1:3-11); 


* un velo sobre sus corazones (imagen de ciegos) (3: 14-18); 


* el evangelio velado,... el dios de esta época los hace ciegos 
[imagen], ... oscuridad (4:3-4, 6); 


e vasos de barro, ... llevamos siempre en nuestros cuerpos, por todas 
partes, el morir de Jesús (4:7-10); 


* nuestro hombre exterior se va desmoronando (4:16); 


e si esta tienda, que es nuestra morada terrestre, se desmorona 
(5:1); 


* caminamos en la fe y no en la visión,... preferimos salir de este 
cuerpo para vivir con el Sefior (5:7-8); 


* ya no conocemos a nadie según la carne,... Cristo según la 
carne,... es una nueva creación (5:16-17); 


* el cuerpo de Pablo es "débil" (según sus críticos) (10:10); 


* Pablo: azotes,... 40 azotes menos uno,... tres veces con varas 
(11:23-25); 


* Pablo: "Me gloriaré en mis flaquezas,... me fue dado un aguijón a mi 
carne [¿en los ojos?]... Mi gracia... se muestra perfecta en la 
flaqueza; ...cuando estoy débil, entonces soy fuerte (12:5-10); 


* Cristo fue crucificado en razón de su flaqueza, pero está vivo por la 
fuerza de Dios. Así también nosotros: ... débiles, ... la fuerza de Dios 
está sobre nosotros (13:3-4). 


De acuerdo con la cultura patriarcal, la mujer era considerada como 
el sexo más "frágil/débil" (1 Pedro 3:7). En 2 Corintios, Pablo mismo 
habla de su “aguijón en la carne” (12:7) y como alguien “débil”, pero 
fortalecido por la gracia divina: 


“[Dios] me dijo: 'Mi gracia te basta, que mi fuerza se muestra 
perfecta en la flaqueza' ... 


cuando estoy débil, entonces es cuando soy fuerte" (12:9-10). 
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Toda la teología del libro se resume en esta dialéctica entre la 
debilidad humana (no sólo de las mujeres; /E 1 Pedro 3:7) y el poder 
divino que se manifiesta en el proceso de la masculinización que 
fortalece al apóstol para ayudarlo triunfar en los sufrimientos (Clines 
2003:181-92; Heaton 2006:620). 


3. Mujeres. Con excepción de los usos simbólico-teológicos de la 
iglesia y de Eva (11:2-3), 2 Corintios no habla explícitamente de las 
mujeres. Sin embargo, por 1 Corintios sabemos que las mujeres 
jugaron un papel importante en el liderazgo de la iglesia (1:11; 11:2- 
26; 12-14). Por lo tanto, podemos concluir que Pablo incluye a las 
mujeres cuando habla a "la iglesia" en 2 Corintios (1:2, etc.). Un 
mandamiento podría parecer dirigido solamente a varones, como 
“ser hombres, [literalmente "jugar/hacer el varón” = 


"tengan coraje"], ser fuertes" (1 Cor 16:13); pero en realidad se 
dirige también a las mujeres, e implica la flexibilidad en funciones de 
género. Tal flexibilidad complementa la aparente rigidez en la 
enseñanza de Pablo sobre el uso de velos (AE 1 Cor 11:2-16). 


Además, 2 Corintios ofrece el ejemplo más explícito de lenguaje 
inclusivo en el Nuevo Testamento. En 6:18 Pablo cita 2 Samuel 7:14, 
donde el hebreo original habla solamente de “hijos”, pero el Apóstol 
modifica la cita para explicitar mujeres, y nos da una “relectura 
feminista”: “Yo seré para ustedes padre, y ustedes serán para mí 
hijos e hijas, dice el Señor todopoderoso” (cp. Isaías 43:6). Si Pablo 
pudo mostrarse tan libre y flexible cuando citó e interpretó las 
Sagradas Escrituras, ¿no somos nosotros sus mejores imitadores 
cuando, para lograr mayor claridad sobre la justicia de Dios con los 
seres humanos y la inclusividad del nuevo orden, hacemos lo mismo? 
En 2 Corintios, como en Gálatas, Pablo insiste en que la marca del 
cristiano auténtico, guiado por el Espíritu de Dios, no es la 
conformidad con tradiciones y estructuras opresivas sino la libertad: 
“donde está el Espíritu del Señor, allí está la libertad” (3:17; ver 
Gálatas 5:1; 2:4). 


La teología del sufrimiento en 2 Corintios se discute ampliamente en 
la teología feminista. Jouette Bassler concluye que la teología de la 
cruz en 2 Corintios es poderosa, pero peligrosa para las mujeres. 


En consecuencia, debemos entenderla como defensa de Pablo 
contra sus rivales en Corinto, para subvertir a sus calumniadores. 
Pero esta teología del sufrimiento no es una llamada a la pasividad 
ante el sufrimiento sin sentido o de mansedumbre frente a la opresión 
(1992:331-2). 


Bassler señala también que Pablo utilizó la figura de Eva (la única 
mujer nombrada en 2 Corintios) como la decepcionada (11:3), para 
fortalecer los prejuicios patriarcales en cuanto a la mujer y su 
supuesta susceptibilidad al engaño (1 Tim 2:14). En el mismo texto, 
Pablo habla de ser celoso “con celos de Dios”, aunque en sus listas 
de vicios el Apóstol da la impresión de que el celo es siempre una 
obra de la carne y algo pecaminoso (lo cual corrobora el peligro de 
suponer que podemos leer las listas de vicios como si fueran 
proposiciones universales de la “ética” griega; cp. Gálatas 5:20). 


4. Minorías sexuales. Los catálogos de sufrimiento demuestran que 
Pablo frecuentemente fue víctima de las calumnias, la injusticia, la 
opresión y la violencia. Como en el caso de las viudas, los huérfanos 
y las mujeres solteras, este extranjero itinerante no disfrutaba de la 
protección de los parientes. Por lo tanto, sufrió calumnias y 
difamación que provocaron que las autoridades lo castigasen 
injustamente. A diferencia de los misioneros protestantes del 
presente, Pablo permaneció soltero. 2 Corintios procede de Pablo y 
su compañero Timoteo (1:1,19); no nombra a ninguna mujer de su 
época (ver Eva en 11:1-3), y además de Timoteo, solamente habla 
de /ETito (también muy querido, 2 Cor 2:13; 7:6-16; 8:23), Silvano 
(1:19) y dos varones elegidos como apóstoles-delegados (8: 18-23). 
Algunos han querido ver en la 


"espina en la carne" (2 Cor 12:7-8) de Pablo una referencia a su 
homosexualidad, pues las repetidas pedidos de liberación sin 
resultado anticipa la frustración de muchas personas modernas que 
sufren de una homofobia interiorizada. Sin embargo, Pablo hace 
patente en 1 Cor 7:7 que considera su falta de atracción por las 
mujeres como un don de Dios que facilitaba su ministerio apostólico 
(ver Heaton 2006:621). 
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Aunque es comün proclamar que la Biblia exalta los valores de la 
familia tradicional, tales familias, de hecho, brillan por su ausencia en 
el Nuevo Testamento, donde la vida soltera de Jesús y sus 
seguidores como Pablo pareciera ser la nueva norma (cp. los 
patriarcas y las casas patriarcales dominantes desde Génesis en las 
Escrituras Hebreas). En Génesis (1:28) la pareja Adán y Eva 
constituye la imagen de Dios, pero en el Nuevo Testamento lo es el 
soltero Jesüs, o a veces sus seguidores, también mayormente 
personas sin familia o a la que habían abandonado para seguir a 
Jesús (Lucas 14:26; 18:29; /E 


Colosenses; Efesios). Como en todo el Nuevo Testamento, en 2 
Corintios no es la familia patriarcal sino la iglesia la que constituye el 
centro de la presencia y praxis de Dios en el mundo. Esta iglesia, 
cuya mayoría de miembros no constituían matrimonios sino minorías 
sexuales, era una comunidad de amistad y amor (2 Cor 2:4,8; 5:14; 
6:6; 8:7-8, 24; 9:6-15; 11:11, 13; 12:15; 13:11, 13; AE 1-3 Juan). 
Pablo describe la iglesia con la metáfora de una novia virgen (11:2-3; 
cp. Apoc 14:4), pero en realidad esta 


"virgen" es toda la iglesia (de ambos sexos), una realidad cuya 
relación con Dios es más parecida a la poligamia tan común en la 
Biblia Hebrea (Abraham, Jacob, David, Salomón, etc.). 


5. El antijudaísmo: las Escrituras Hebreas y “El Antiguo 
Testamento”. Desde Melito, Obispo de Sardis (c. 190 d.C.), es 
común llamar a las Escrituras Hebreas “el Antiguo Testamento”, con 
la implicación de algo inferior y superado. Pero de hecho los libros 
del Nuevo Testamento (/E 2 Tim 3:14-17) NUNCA hablan de las 
Escrituras Hebreas de esta manera despectiva. Más bien hablan de 
ellas simplemente como “Las Escrituras” y expresiones parecidas 
(ver “las Sagradas Letras”, 2 Tim 3:14-17). 


Es una de las múltiples manifestaciones del antijudaísmo (casi 
siempre inconsciente) en la historia de la iglesia, que culminó en la 
Shoah con la muerte de seis millones de judíos y otros grupos 
minoritarios (homosexuales, gitanos, comunistas, testigos de Jehová, 
etc.). Las expresiones verbales que denotan desprecio y que hieren 
tanto, muchas veces forman parte de la estructura del idioma y las 
usamos sin pensar en su efecto destructivo (Dios solamente como 
“padre”, “Antiguo” Testamento, maricón, ciego, hijo de puta, puto, 
etc.; AE Santiago, lengua). 


Muchos suponen que 2 Corintios inició la costumbre de nombrar a las 
Escrituras Hebreas como el 


“Antiguo Testamento”. Pero, de hecho, cuando Pablo menciona el 
“Antiguo Pacto” (2 Cor 3:14), no se refiere a los libros de las 
Escrituras Hebreas, sino al pacto que Dios hizo con Moisés, en 
contraste con el Nuevo Pacto profetizado por Jeremías (31:31-34), 
una profecía que también forma parte de las Escrituras Hebreas (ver 
las citas del Nuevo Testamento en Hebreos 8). 


A partir de la denominación despreciativa de las Escrituras Hebreas 
como "Antiguo" Testamento (la única “Biblia” que conocieron Jesús y 
Pablo), por siglos muchas iglesias han tenido la costumbre de 
ponerse de pie por respeto durante la lectura del evangelio, pero de 
permanecer sentados para la lectura de las Escrituras Hebreas (y de 
otros libros del Nuevo Testamento). Ponerse de pie para honrar a 
Jesús durante la lectura del evangelio puede ser un gesto muy 
cristiano, pero cuando Jesüs mismo y Pablo reconocieron solamente 
las Escrituras Hebreas como "Biblia", ¿es respetuoso permanecer 
sentado para la lectura de ellas? Hoy la terminología empieza a 
variar. Algunos prefieren hablar del “Primer Testamento” en vez de 
“Antiguo Testamento” y del “Segundo Testamento” en vez de “Nuevo 
Testamento”. Si uno decide mantener la terminología y el gesto ritual 
tradicional, por lo menos debería reconocer sus peligros y que tal 
tradición no tiene ninguna base en el Nuevo Testamento (ver 2 Tim 
3:14-17). En contraste, en 2 Corintios, Pablo, siempre judío, dedica 
dos capítulos (2 Cor 8-9) a su proyecto de llevar una ofrenda de los 
gentiles a los santos pobres (compatriotas creyentes) en Jerusalén. 
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Nota: Resumen del número de cartas en 2 Corintios: 
1 carta: 


Paul Barnett; Linda Belleville, Shelly Matthews; Francis Young y 
David Ford; Frederick 


Danker, 

Murray 

Harris. 

2 cartas: 

Capítulos 1-9, c. 55 d.C., otoño; +10-13, c. 56 d.C. 


Implicación: una perspectiva pesimista en cuanto a las relaciones 
entre Pablo y la iglesia. 


Victor Paul Furnish, Ralph P. Martin, Jerome Murphy-O'Conner. 
3 cartas: 


A: 2:14-6:13 + 7:2-4 = la primera apología (¿+6:14-7:1?) + 
10:1-13:10 = la 


“carta de lágrimas” [2:3-4]. 
B: 1:1-2:13 + 7:5-15 + 13:11-13 = la carta de reconciliación. 
C: 8-9 = la ofrenda y su administración. 


Implicación: una perspectiva optimista sobre Pablo y sus relaciones 
con la iglesia. 


H. Koester, Dieter Georgi. 
4 cartas: 


Las tres cartas de la postura £3, pero tratando 8 y 9 como cartas 
distintas sobre la ofrenda. 


5 cartas: 


Las cuatro cartas de la postura #4, pero tratando 10:1-13:10 (la 
“carta de lágrimas”) 


como 
distinta. 
6 cartas: 


Las cinco cartas de la postura +4, pero considerando 6:14-7:1 como 
un fragmento no-paulino, o un fragmento del Qumrán (con conceptos 
y vocabulario típicos de la secta separatista), que Pablo incorporó en 
su(s) propia(s) carta(s). 


Margaret Thrall (1994/2000) básicamente acepta el esquema 
(pesimista) de dos cartas (1-8; 10-13), pero considera que 2 Cor 9 
representa otra carta distinta (y concluye que 6:14-7:1 proviene de 
Pablo mismo). 
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Wan, Sze-kar. Power in Weakness: The Second Letter of Paul to the 
Corinthians. Harrisburg, PA: Trinity, 2000. 


6 Richard A. Horsley, “The First and Second Letters to the 
Corinthians (220-245). Fernando F. 


Segovia y R. S. Sugirtharajah. A Postcolonial Commentary on 
the New Testament Writings. New York/London: T&T Clark / 
Continuum, 2007 (2 Corinthians, 237-45). 


En 2 Corintios, especialmente en los capítulos 10-13 (“la carta de 
lágrimas”) es obvio el conflicto de Pablo con algunos en la asamblea. 
La participación de personas de fondos conflictivos distintos y la 
diversidad del liderazgo dificultó la formación de una comunidad 
coherente (237). En 2 Cor 1:8-9 Pablo menciona la thlipsis (opresión, 
persecución, aflicción) que había experimentado en la provincia de 
Asia Menor, que en vez de las traducciones vagas comunes refiere a 
la persecución política, los ataques contra los líderes y/o miembros 
de las comunidades del movimiento por sus resistencia al imperio 
(239) [ver Hanks, “opresión”, 1982:56-61 / 83:47-50; 1992]. En otros 
textos (4:7-23, 6:4-8 y 11:23-27) Pablo se refiere a sus múltiples 
experiencias de opresión y violencia por haber amenazado el orden 
imperial y el Apóstol aún se burla de la imagen de las procesiones 
triunfales del imperio (2 Cor 2:14-16; 240). En términos modernos, 
Pablo sería un activista militante antimperialista, siempre trabajando 
con la confianza en que Dios pronto pondría fin al gobierno imperial 
opresivo (241). 


La colecta por los pobres santos en Jerusalén (2 Cor 8-9; 1 Cor 
16:1-4) también confirma que Pablo y su movimiento vieron sus 
asambleas no simplemente como otro culto religioso sino como una 
sociedad alternativa, un movimiento social comprensivo con una 
dimensión económica (241-43, citando también Hechos 2:44-45; 
4:32-5:6; Gal 2:1-10; Rom 15:27). Esta colecta constituyó el 
contraste dramático de un movimiento horizontal de recursos 
económicos en oposición al movimiento jerárquico vertical en el 
imperio. Tal reciprocidad económica internacional no era común, y tal 
vez fue algo único en el imperio romano o cualquier otro imperio 
antiguo (243). 


Por otro lado en 2 Corintios 3:4-18 Pablo parece adoptar una lectura 
espiritualista de la Biblia Hebrea (cp. 


1 Cor 10:1-13) y en 2 Cor 4:13-5:5 aceptar un tipo de dualismo 
cuerpo-alma, del hombre interior/exterior que, virtualmente, disuelve 
en una espiritualidad celestial la resurrección como evento histórico y 
realidad social (ver la espiritualización de su evangelio en las cartas 
deuteropaulinas, Colosenses y Efesios; Horsley 244). 


Holly E. Hearon (2006). *1 and 2 Corinthians”. The Queer Bible 
Commentary. London: SCM, 606-23 (2 Corintios, 617-23). 
Presbiteriana. 


Sufrimiento y consolación (618-21). En contraste con los 
superapóstoles (11:5; 12:11), el poder de Dios se perfecciona en la 
debilidad de Pablo y su ministerio (12:9), una experiencia comün a 
los grupos GLBTI y una manifestación de la "nueva masculinidad" que 
sufre por los demás. 


12:7-8 "Un aguijón / espina en mi carne" (621). *No hay razón de 
creer que la 'espina' fuera una aflicción sexual" [Algunos han sugerido 
que la 'espina' es la homosexualidad de Pablo. Hay buenos motivos 
para concluir que Pablo era homosexual reprimido (AE Romanos) 
pero no para pensar que se refiere a su orientación sexual en este 
texto y como una “espina”, que podría mas bien referir a su problema 
visual o a sus enemigos, 11:14-15]. 
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Una respuesta material al cuerpo (621-23). Trata de la ofrenda 
(ver 2 Cor 8-9 arriba). Como ejemplo 


"casi paralelo" Hearon cita la experiencia de la UFMCC en sus 
esfuerzos de afiliarse al Consejo Nacional de Iglesias (NCC) en los 
EEUU No hubo discrepancias doctrinales: la discriminación se basó 


en temores sobre diferencias en la práctica sexual comparables con 
la práctica de la circuncisión. 
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Capítulo 9 

Gálatas 

“Para ser libres, Cristo nos liberó [de la ley]” 

Bosquejo 

Introducción, 1:1-10 

Saludo (omite la acostumbrada expresión de gratitud), 1:1-5 
Amonestación (asombro y anatemas contra los adversarios), 1:6-10 
1. 

Apología (historia, experiencia) personal, 1:11-2:14 

El llamado / vocación divina (no *conversión”) de Pablo, 1:11-24 
La reunión con líderes en Jerusalén (¿= Hechos 15?), 2:1-10 
Pedro y Pablo en Antioquía, 2:11-14 

2. 

Debate con los adversarios: El evangelio liberador, 2:15-21 

3. 


La justificación por la fe solamente: seis argumentos, 3:1-4:31 


La experiencia del Espíritu, 3:1-4 

La promesa de Dios a Abraham, 3:5-18 

El propósito de la ley, 3:19-29 

Hijos y herederos de Dios, 4:1-11 

Amistad y solidaridad con Pablo, 4:12-20 

Una alegoría: Agar y Sara, 4:21-31 

4. Exhortación 

( paraenesis, praxis), 5:1-6:10 

Los cristianos, libres de la ley, 5:1-12 
Libertad, caridad, caminar en el Espíritu, 5:13-26 
Solidaridad mutua en comunidad viable, 6:1-10 
Conclusión, 6:11-18 

Comentario 


1. Judaísmo, antijudaísmo y Pablo el judío. 1 Juan nos revela que 
“Dios es amor” y Santiago nos enseña la praxis de la justicia 
liberadora frente a la opresión, pero en Gálatas Pablo proclama una 
verdad aún más fundamental - la libertad: 


“Cristo nos dio libertad para que seamos libres. Por lo tanto, 
manténganse ustedes firmes en esa libertad y no se sometan otra 
vez al yugo de la esclavitud [= la ley].” 


(Gálatas 


5:1, 


/E Efesios). 
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El amor presupone la libertad (de Dios y de los seres humanos) y la 
justicia bíblica tiene como meta la liberación de los oprimidos. En ese 
sentido, a partir del paradigma del Éxodo, la liberación y la libertad 
constituyen en la Biblia una verdad aún más fundamental que el amor 
y la justicia. 


Sin embargo, al considerar la liberación y la libertad como más 
básicas que la justicia y el amor, no decimos que son más 
importantes o más valiosas. La libertad crea el marco para muchas 
posibilidades, pero puede ser abusiva: “Pórtense como personas 
libres, aunque sin usar su libertad como un pretexto para hacer lo 
malo. Pórtense más bien como siervos de Dios” (1 Pedro 2:16). En 
Gálatas, Pablo lo expresa así: “Ustedes, hermanos, han sido 
llamados a la libertad. Pero no usen esta libertad para dar rienda 
suelta a sus instintos. Más bien, sírvanse los unos a los otros por 
amor. Porque toda la ley se resume en este solo mandato: “Ama a tu 
prójimo como a ti mismo’ ” (Gal 5:13-14). 


La Biblia no distingue entre la ley *cúltica” y la ley “moral”, pero sí 
puntualiza las dimensiones de la ley que manifiestan el amor y 
promueven la justicia liberadora (Rom 8:4; 2 Tim 3:16; 1 Tim 1:9). 
Las dimensiones cúlticas y nacionales (como la circuncisión) no 
serían aplicables a los gentiles como lo son el amor y la justicia, en 
tanto frutos del Espíritu. 


No obstante la claridad del mensaje liberador de Gálatas, los 
especialistas difieren un poco al precisar el contexto histórico de la 
carta. 


* Algunos señalan que la provincia romana de Galacia se extendió al 
sur y abarcaba las ciudades de Iconio, Listra y Derbe (donde Pablo y 


Bernabé establecieron iglesias, según Hechos 14: 1-23); identifican la 
reunión de Gál 2:1-10 con la visita a Jerusalén para aliviar el hambre 
(Hechos 11:27-30; 12:25); y sugieren una fecha para la carta cerca 
de 48-49 d.C., haciéndola la más antigua de las cartas de Pablo. 


* La mayoría, sin embargo, identifica la reunión que Pablo menciona 
en Gál 2:1-10 con el concilio de Hechos 15; entienden que los 
“gálatas” son gente de la región del norte en la cercanía de la 
moderna ciudad de Ankara en Asia Menor (hoy Turquía), que Pablo 
había visitado (Hechos 16:6 


y 18:23); y datan la carta cerca del año 55 d.C. (poco antes que 
Romanos). 


Es un error pensar que en Gálatas Pablo habla como "cristiano" 
atacando enemigos “judíos”, pues la yuxtaposición de estas 
categorías en aquella época es anacrónica. Pablo nunca pensó ni 
habló de sí mismo como "convertido" del judaísmo al cristianismo, 
sino como un hebreo LLAMADO de entre los hebreos (no convertido) 
a proclamar las buenas nuevas de Jesús a los gentiles (Hechos narra 
tres veces su VOCACIÓN, no su “conversión” —capítulos 9, 22, y 26; 
ver Gál 1:15), y la división entre sinagoga e iglesia acaeció después 
de su ministerio. Un caso parecido es John Wesley, que murió siendo 
clérigo anglicano pero cuyos sucesores establecieron la 
denominación metodista como una institución distinta. 


En la alegoría de Agar y Sara (Gál 4:21-5:1), Pablo no está 
comparando el judaísmo y el cristianismo, sino dos misiones a los 
gentiles: la misión del judío Pablo (insistiendo en la liberación de la 
ley, 5:1-12) y la misión de otros maestros judíos que procuraron 
esclavizar a los gentiles a la ley (Martyn 1997:431-66). 


Pablo había fundado las iglesias en Galacia (1:2; 4:13-14), sea la 
región étnica en el norte o toda la provincia romana, abarcando 
ciudades más al sur; pero a la zaga del Apóstol habían entrado 
ciertos maestros judeocristianos que buscaron imponer a los 


paganos convertidos la circuncisión y otras prescripciones de la ley 
de Moisés, como el sábado y las fiestas (4:10) y tal vez las leyes 
sobre la comida (2:12; 4:17). Para Pablo, tal enseñanza no era un 
asunto religioso-teológico de poca importancia, mucho menos una 
discrepancia sobre la “ética” personal o social, sino una amenaza a la 
verdad del evangelio mismo (1:6-9; 2:5, 14). Por lo tanto, Pablo se 
indignó a tal punto frente a la tendencia de estas iglesias a seguir a 
los maestros de la ley mosaica, que omitió las expresiones de 
gratitud a Dios con las que inició sus otras cartas (Rom 1:8-11; 1 Cor 
1:4-9; 2 Cor 1:3-7; Flp 1:3-11; 1 Tes 1:2-10; Fil 4-7). 
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Desde el principio, Pablo subraya su propia autoridad subversiva 
como apóstol (1:1-2, 11-24), y la de Jesús como libertador (1:3-5). 
La misma palabra “apóstol” fue para Pablo casi sinónimo de “libre” (1 
Cor 9:1), pues su autoridad subvertía a los poderes opresivos 
humanos. El Apóstol esperaba que las comunidades eclesiales que 
había fundado encarnasen esa libertad, fundamento de la obra de 
Moisés en el Éxodo y de la de Jesús en su muerte y resurrección. 
Con los gálatas originalmente fue así, hasta el punto de que "los 
falsos hermanos se infiltraron para espiar la libertad que tenemos en 
Cristo Jesús, con el fin de reducirnos a la esclavitud” (2:4) —algo 
difícil de imaginar en el caso de muchas iglesias modernas, en las 
que la conformidad burguesa es la ley y la “liberación” y “libertad” 
palabras censuradas y temidas (Jacques Ellul 1976: 271). 


Especialmente en Romanos y Gálatas, Pablo insiste en que la 
libertad cristiana parte de la experiencia de la justificación por la fe 
(Gál 2:15-16; Rom 3:21-26). Es decir que Dios, como el padre del 
hijo pródigo, nos acepta y nos recibe (o como juez nos reivindica y 
nos declara justos) con base en la fe y no por nuestros méritos u 
obras. Tal enseñanza era de especial importancia para las personas 


marginadas, excluidas, débiles, pobres y oprimidas, a menudo 
calumniadas en los tribunales humanos (Elsa Tamez 


* 


1993 ). Sin duda, los falsos maestros habrian citado el caso de 
Abraham a quien Dios dio el mandamiento de la circuncisión (Génesis 
17). Pero Pablo contesta que Abraham experimentó la justificación 
divina por la fe sola antes de ser circuncidado, y en razón de ello 
también llegó a ser el padre de los gentiles creyentes, pero no 
circuncisos (Gál 3:1-18,29; Gén 15:6). 


2. La homofobia, el sexismo y el racismo: “¿Otro evangelio?” . 
De las diez personas nombradas en Gálatas, ocho representan 
minorías sexuales. Cuatro no son casados: Jesucristo (1:1), Pablo 
(1:1), Bernabé (2:1, 9, 13) y Tito, un gentil (2:1, 3). La casa de 
Abraham no es una “familia” típica: Abraham, quien despidió a Agar, 
su concubina-esclava, y así se divorció de ella (más Ismael, el hijo de 
ambos, no mencionado aquí sino elípticamente), y Sara (3:6-18, 29; 
4:21-31). Sólo Isaac (el hijo de Abraham y Sara y casado con 
Rebeca, 4:28), Pedro (1:18; 2:8-9, 11-14) y Santiago (1:19; 2:9-11), 
representan matrimonios tradicionales. ¡No es de extrañar que Pablo 
luchara tanto para que las iglesias de Galacia fueran inclusivas de los 
gentiles “inmundos” e incircuncisos! 


Hoy día, comúnmente se hace referencia a los esfuerzos cristianos 
en favor de los pobres, las mujeres, los afroamericanos, las minorías 
sexuales y los discapacitados como “asuntos de justicia”, los cuales 
desde 


* La justificación en Gálatas resulta en liberación y libertad (5:1), y 
así expresa la justicia liberadora de Dios (paradigma del Éxodo); ver 
las obras de José P. Miranda y Karen Lebacaz en la Bibliografía 
General; también Stephen Charles Mott, "The Partiality of Biblical 
Justice: A Response to Calvin Beisner," Christianity and Economics 
and the Post-Cold War Era: The Oxford Declaration and Beyond, 


ed. Herbert Scholossberg, Vinay Samuel, and Ronald J. Sider (Grand 
Rapids: Eerdmans, 1994), 81-99. R. A. Kelly resume bien este 
desarrollo reciente: “En los 70s la atención al significado de la justicia 
fue extendida a través de las contribuciones de la teología de la 
liberación. Teólogos como J. Segundo, G. Gutiérrez y L. Boff retaron 
las definiciones que entendían la justicia de Dios solamente como un 
regalo de Dios a los individuos y extendieron el poder de la 
justificación personal a la liberación histórica. Además, la teología de 
la liberación reforzó la justicia como el significado principal de la 
rectitud (“righteousness”, inglés) divina, señalando la liberación del 
Dios de Israel de Egipto como el paradigma. Con estos retos de 
definición, la teología de la liberación ha hecho un desafío bíblico y 
teológico significante para los conceptos tradicionales de la iglesia y 
la moralidad, incluyendo la ideología que une el cristianismo y el 
capitalismo en Norteamérica” (ver “righteousness” en The 
International Standard Bible Encyclopedia; Grand Rapids: 
Eerdmans, 1988, 4:195). No obstante, Kelly indica su preferencia 
personal por la interpretación de Lutero (quien entendió la justicia 
divina como regalo al individuo), tal vez porque parece no tener 
conocimiento de las contribuciones en la exégesis y teología bíblica 
que apoyan la interpretación más nueva y amplia. En la misma ISBE 
revisada, ver también A. D. Verhey, "Oppression," 


3:609-11 —uno de los muchos temas extrañamente omitidos en The 
Anchor Bible Dictionary. 
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luego lo son. Sin embargo, Pablo insiste en que los falsos maestros 
que exigieron que los creyentes gentiles fueran circuncidados y 
practicaran la ley de Moisés, no predicaron la buena nueva de Jesús 
a los pobres, sino “¡otro evangelio!” (Gál 1:6-9) Similarmente, en 
nuestros "asuntos de justicia", a lo que tenemos que hacer frente es 
a los falsos maestros que proclaman "otro evangelio" —por mucho 


que puedan jactarse de ser fieles a la iglesia o a las Escrituras. Lo 
que se arriesga en tales esfuerzos no es algún ajuste menor en la 
“ética social” de la iglesia, sino el mismo evangelio en sí. 


El problema de la homofobia, por ejemplo, se aclara si reflexionamos 
en la “zurdera”. Muchas iglesias todavía imaginan que proclaman la 
buena nueva de Jesús a todos por igual, sea cual sea su orientación 
sexual. Sin embargo, de hecho, personas de orientación homosexual 
que responden a su llamado pronto encuentran que les espera una 
“fiesta de circuncisión”: después de simplemente “creer en Jesús”, 
descubren que deben empezar a pensarse a sí mismos como 
heterosexuales, someterse a todo tipo de torturas “ex gays” para 
tratar de cambiar su orientación sexual, casarse, tener hijos y evitar 
a toda costa el divorcio. No es una sorpresa que comúnmente 
resulten depresiones, adicciones, conductas destructivas y suicidios. 


Hoy en día, nadie soñaría con exigir que todas las personas zurdas 
“simplemente acepten a Cristo como Salvador y Señor” para 
después dedicar décadas en esfuerzos tortuosos en tratar de llegar 
a ser personas que usan la mano derecha habitualmente; hacerles 
“reconocer su verdadera condición de diestros” como esencial para 
su santificación, ¡y pasar la vida actuando (en forma insincera) como 
la gente diestra! Hoy día, cualquiera que pretendiera “evangelizar” a 
la gente zurda sería denunciado como proclamador de 


“otro evangelio” totalmente contrario a la buena nueva liberadora de 
Jesús. Por tanto, para las iglesias que han pasado décadas 
estudiando y discutiendo sobre la “homosexualidad” —en lugar de 
arrepentirse de su homofobia— Gálatas todavía tiene una palabra 
profética a la que se debe prestar atención: los que buscan imponer 
las normas heterosexuales a las minorías sexuales están predicando 
“otro evangelio”. 


3. Recordando a los pobres. El evangelio liberador que Pablo 
buscó encarnar como apóstol y que predicó en todo el mundo implicó 
cierta diversidad entre el ministerio de Pedro (a los judíos) y el de él 


mismo (a los gentiles). Pero como en las buenas nuevas de Jesús 
(“a los pobres”, Lucas 4:18), había unidad primordial en una cosa: 
Santiago, Pedro y Juan "nos pidieron sólo que debiéramos tener 
presentes a los pobres, cosa que he procurado cumplir con todo 
esmero” (2:10, Æ Hechos 11:27-30; Thomas D. 


Hanks 1992:418; aparte de 2:10, el único otro uso que Pablo hace 
de “pobre / mendicante”, ptochos, en Gálatas se refiere a “débiles y 
pobres poderes”, 4:9). La libertad cristiana, según Pablo, jamás 
permitió que los discípulos olvidasen las necesidades de los pobres, 
“porque en Cristo Jesús ni la circuncisión ni la incircuncisión tienen 
valor, sino solamente la fe activa por medio del amor” (5:6). En su 
afán por recordar a los pobres y su aceptación de la mano 
apostólica, señal de “fraternidad” ( koinonía, solidaridad, 2:9), Pablo 
probablemente tenía en mente de manera especial la ofrenda de las 
iglesias gentiles, que esperaba entregar a los judíos cristianos 
pobres en Jerusalén (AE 2 Cor 8-9). Se esperaba que los gálatas 
proveyesen a sus propios pobres: “Siempre que podamos, hagamos 
bien a todos, y especialmente a nuestros hermanos en la fe” (Gál 
6:10; AE Tito; Efesios 4:28). 


Aunque no dice específicamente que la opresión produce la pobreza 
material, la opresión en Gálatas tiene diversas y altamente 
significativas manifestaciones. Si bien no está en la prisión (AE 
Filipenses, Filemón), Pablo sí se refiere a la persecución violenta que 
primero él perpetró y después sufrió (1:13, 23; 4:29; 5:11; 6:17), la 
cual los falsos maestros buscaron evitar (6:12). Sobre todo, en 
Gálatas, Pablo considera frecuentemente a la ley como un “yugo de 
esclavitud” opresivo, del cual los creyentes gentiles deben 
mantenerse libres (5:1; Hechos 15:10), dado que todos “bajo la ley” 
también están bajo su “maldición” 


(3:10, 13). Y si la ley es un opresor que trae una maldición, la 
circuncisión de los varones gentiles representa un tipo de violencia, 
una emasculación / castración (5:12; 6:12), que debe evitarse 
fervientemente. 
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Paradójicamente, la cruz de Cristo en Gálatas provoca que 
discípulos fieles como Pablo sufran persecución, pero a la vez viene 
a ser el instrumento decisivo de Dios para la justicia liberadora, 
redimiéndolos del yugo opresor de la ley (3:13). Los creyentes 
experimentan la justicia liberadora de Dios ( dikaosúne), no por 
medio de la ley sino solamente por el sacrificio redentor de Cristo 
(2:21; ver 1:4; 4:5). En su elocuente retórica, Pablo también sugiere 
una función más positiva para la ley, comparándola con un maestro 
estricto que utiliza “amor duro” para que sus alumnos lleguen a clase 
a tiempo (3:23-26). Hasta se refiere a creyentes que cumplen “la ley 
de Cristo” por soportar las cargas entre sí con amor (6:2) y habla de 
toda la ley de Moisés resumida en un solo mandamiento: “Ama a tu 
prójimo como a ti mismo” (5:14; Levítico 19:18). Sin embargo, para 
entender la perspectiva que Pablo tiene de la justicia / justificación, 
fundamentalmente como expresiones de la liberación de Dios de la 
opresión, tenemos que mantener en mente la adaptación creativa de 
Gálatas del paradigma del Éxodo: sus muchas referencias negativas 
a la ley como un yugo opresor, con la circuncisión como una 
emasculación violenta —y la muerte y resurrección de Jesús como los 
actos decisivos de Dios para la liberación humana. 


4. Mujeres bautizadas: libres e iguales. Pablo nombra diez 
personas en Gálatas, pero las únicas mujeres son (1) Sara, la 
esposa de Abraham, y (2) Agar, su concubina, la esclava de Sara. 


En la época de Jesús era tan revolucionario dirigirse a Dios como 
“Padre” personal como en el presente llamar “Madre” a Dios. Por 
supuesto, Pablo escribió su carta utilizando el griego de su época 
que, como todo idioma tradicional, refleja la ideología patriarcal y 
presupone la superioridad del varón (“hombres, Padre, hermanos”, 
1:1-4). Sin embargo, Pablo también enseña que la experiencia del 
Espíritu en el bautismo (de mujeres y varones) nos introduce en una 


nueva comunidad que trasciende las dicotomías tradicionales con sus 
injusticias implícitas y papeles rígidos (donde solamente los varones 
eran circuncidados): 


“Por la fe en Cristo Jesús todos ustedes son hijos de Dios. En 
efecto, todos los bautizados en Cristo han quedado revestidos de 
Cristo. Ya no importa el ser judío o griego, esclavo o libre, hombre o 
mujer, porque todos ustedes son uno en Cristo Jesús” 


(3:26-28). 


Si buscamos modificar el machismo del griego original con 
traducciones inclusivas (“hijos e hijas” en vez de “hijos”), nos topamos 
con dificultades. Si traducimos inclusivamente “hijos” como “hijos e 
hijas”, tenemos el problema de que en las sociedades antiguas las 
hijas tenían una condición social inferior y por lo general no podían 
heredar propiedades (Carolyn Osiek 1992:334-5). Pero Pablo 
recalca precisamente que en Cristo todos tenemos el "status" y los 
mismos derechos de los hijos: las comunidades cristianas no deben 
formar sociedades que distingan entre mujeres y esclavos de 
condiciones sociales inferiores. En esta línea de ideas, aunque Pablo 
habla de Dios como “Padre” (4:4-7), habla de sí mismo como 
“madre” 


para los cristianos de Galacia (4:19). 


Y a la par, con su uso de Abraham como paradigma de la fe, ofrece 
además la extendida alegoría de Sara, esposa de Abraham, y Agar, 
esclava de ésta y concubina despedida en divorcio (minorías 
sexuales; 4:21-31). De acuerdo con los conceptos patriarcales y 
precientíficos, Gálatas (4:26-27, 31, citando Isaías 54:1) habla de la 
Jerusalén celestial como literalmente “estéril”, pero espiritualmente 
muy fructífera. En Génesis 16 y 21, Sara es la opresora de la 
esclava Agar (16:7) y Dios opta a favor de la oprimida y su hijo 
Ismael enviando a su ángel para librarlos de la muerte (21:17-21; ver 
Éx 3:7-8). Pero en la alegoría de Pablo (Gál 4:21-5:1), Agar 


representa la esclavitud y Sara la libertad del evangelio que Pablo 
proclama (ver Dwight Hopkins 1999: 141-7). 


Finalmente, observemos que la “fe sola” que Pablo recalca para 
experimentar la justificación y la recepción del Espíritu, no queda sola 
por siempre. En vez de la familia patriarcal con sus múltiples hijos 93 
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e hijas, y en vez de las obras de la ley, impuestas por una autoridad 
exterior, Pablo enfoca el “fruto del Espíritu” que es: 


“amor, gozo, paz, 

paciencia, afabilidad, bondad, 

fidelidad, mansedumbre, dominio de sí”, 

concluyendo con ironía "contra tales cosas no hay ley" (5:22-23). 


Es notable que los especialistas continúen muy divididos sobre la 
traducción del que para muchos es su texto favorito de Gálatas y aun 
de toda la Biblia (2:20): 


"Con Cristo estoy crucificado: y ya no vivo yo, sino que es Cristo 
quien vive en mí; la vida que vivo al presente en la carne, la vivo por 
mi fe en el Hijo de Dios, que me amó y se entregó a la muerte por 
mí” [o “en la fe del Hijo de Dios”, BJ]. 


Pero aunque los traductores no están de acuerdo en cuanto a la 
traducción de una frase, todos reconocen que la vida cristiana, según 
Pablo, se vive gracias a la fe y fidelidad de Jesús, que inspiran en 
nosotros la fe personal. 


5. Enfermos y discapacitados. Pablo se refiere a su propia 
discapacidad / enfermedad literal (probablemente un problema 
ocular) y a la profunda solidaridad que los gálatas habían 


manifestado en aquella ocasión. Pero después utilizará metáforas de 
ceguera en las que el dolor emocional del Apóstol pareciera 
reflejarse en un lenguaje de sufrimiento físico: 


e “¡Gálatas, duros para entender! ¿Quién los embrujó ? En nuestra 
predicación hemos mostrado ante sus propios ojos a Jesucristo 
crucificado " (3:1; ver 2:20; 3:13). 


e “...una enfermedad [griego, lit. “debilidad”] me dio ocasión para 
evangelizarles por primera vez... hasta se habrían sacado los ojos 
para dármelos a mf" (4:13-15). Cp. 6:11 


- "Miren con qué letras tan grandes les escribo de mi propio pufio". 
(Ver también 2 Cor 12:8; Hechos 9:8-18; 22:9, 11, 13; cp. 26:18). 


e * .. sufro de nuevo dolores de parto , hasta ver a Cristo formado en 
ustedes" (4:19). 


Nótese el lado femenino de Pablo (1 Tes 2:7). 


e - “Sİ aún predico la circuncisión , ¿por qué soy todavía 
perseguido? jPues se acabó ya el escándalo de la cruz ! jOjalá que 
se mutilaran ['se castraran a sí mismos", VP] los que a ustedes 
perturban! " (5:11-12 ). 


e “llevo sobre mi cuerpo las señales [ griego : stigmata] de Jesús” 
( 6:17; nota BJ : "las cicatrices de los malos tratos soportados por 
Cristo"). 


* Cp. 6:10, "hagamos el bien" (también 6:2; Mateo 25:31-46 incluye 
visitar a los enfermos). 


6. Pablo y Santiago. Particularmente desde Martín Lutero y la 
Reforma Protestante, muchos se afligen por lo que parece ser una 
plena contradicción entre Pablo (en Gálatas y Romanos) y —> 
santiago. 


Santiago escribe: 


“Ya ven ustedes, pues, que Dios declara justo al ser humano también 
por sus hechos, y no solamente por su fe” (Santiago 2:24). 
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Mientras Pablo afirma: 


“Porque concluimos que el ser humano es declarado justo por la fe, 
sin las obras de la ley” (Rom 3:28). 


“...sabemos que nadie queda /ibre de culpa por hacer lo que manda 
la ley de Moisés, sino únicamente por creer en Jesucristo. Por esto, 
también nosotros hemos creído en Jesucristo, para ser librados de 
culpa por medio de esta fe y no por hacer /o que manda la ley. 
Porque nadie queda libre de culpa por hacer lo que manda la ley” 
(Gál. 2:16). 


A primera vista, pareciera una contradicción total e imposible de 
resolver. Por eso Lutero reaccionó despreciando la carta de Santiago 
como “epístola de paja” y proponiendo que fuese eliminada del 
canon. 


En el último siglo, sin embargo, es Pablo, no Santiago, quien corre 
más peligro de ser echado al mar (ver su experiencia en Hechos 27), 
especialmente en las teologías negras, feministas, mujeristas, gays y 
de liberación en América Latina. Reflejando la larga historia del uso 
de textos paulinos para insultar la dignidad y negar los derechos de 
los esclavos, los negros, las mujeres, las minorías sexuales y los 
pobres, un pastor afroamericano comentó que Pablo nunca encontró 
un status quo que rechazara. Aun antes del siglo XIX, podemos 
trazar la historia del uso de textos paulinos para negar la astronomía 


y geografía científicas y apoyar el derecho divino de los reyes y las 
monarquías contra las democracias y repúblicas constitucionales. 


Los defensores de un Pablo radical, por otro lado, ven en él a un 
subversivo que había aprendido a 


“escoger sus batallas” (de acuerdo con la sabiduría feminista 
moderna). No le interesó poner parches para conservar el status quo 
del imperio romano tiránico, sino que procuró derribarlo por 
completo. Su estrategia fue establecer comunidades 
“contraculturales” en todo el imperio romano, como primicias del 
nuevo orden justo que esperaba ver inaugurado aún durante su 
propia vida con la Segunda Venida de Jesucristo para reinar en la 
tierra (una teología “apocalíptica”; — Judas). De acuerdo con esta 
línea de interpretación, podemos apreciar la sabiduría de Juan 
Calvino, que consideró la posibilidad de que Santiago y Pablo 
utilizaran unas mismas palabras, pero con sentidos distintos. 


* Al hablar de la "fe", Santiago en 2:24 se refiere a la creencia 
puramente intelectual, el tipo de fe que aún los demonios tienen, 
pues ellos también “creen que existe solo un Dios" (2:19). A veces, 
Pablo también puede referirse a la fe intelectual que cree en las 
doctrinas correctas. Pero en Gálatas y Romanos la fe decisiva que 
justifica y salva es un compromiso sin reservas, una plena confianza 
en Jesus y en su obra por nosotros; una entrega a él como libertador 
y líder en la nueva vida que nos da el Espíritu. 


* Al hablar de “obras”, Santiago se refiere a las obras de amor que 
se producen como fruto del Espíritu y de la fe. A veces, Pablo 
también habla de las obras que son como fruto de la fe (Gál 5:6, 22- 
23). Pero en Romanos 3:28 y Gálatas 2:15-16 el Apóstol contrasta 
las obras que precederían a la fe (y que a veces se tomaron como 
base de mérito, orgullo y desprecio del sacrificio que Jesüs hizo por 
nosotros; Rom 3:27-31). 


* Al hablar de la "justificación" en 2:24, Santiago habla del juicio final 
(“escatológico”), cuando, al juzgar al ser humano, Dios toma en 
cuenta toda nuestra vida, los hechos y las obras (ver Mateo 25:31- 
46). En Romanos 2:5-11, Pablo también habla de esta justificación y 
juicio final, donde Dios toma en cuenta toda la vida humana. Pero en 
Romanos 3:28 (y Gál 2:15-16) Pablo se refiere a una justificación al 
principio de la vida cristiana, cuando Dios declara justa a la persona 
por la fe sola —una anticipación del juicio final (ver la enseñanza de 
Jesus en la que el publicano humilde "volvió a su casa ya perdonado 
por Dios", Lucas 18:14). 
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7 Sze-kar Wan, "The Letter to the Galatians (246-264). Fernando 
F. Segovia y R. S. 


Sugirtharajah. A Postcolonial Commentary on the New 
Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum, 
2007. 


El punto de partida para un análisis postcolonial de Gálatas es la 
tensión étnica de cada línea de la obra, especialmente cómo los 
'Gentiles' podrían ser integrados a los seguidores de Cristo que eran 
‘Judíos’ 


(categorías étnicas inherentemente inestables, siempre cambiando y 
abiertas a redefiniciones). Aunque el esencialismo reduce la etnicidad 
a calidades de un grupo étnico que lo distinguen de gente extranjera, 
cabe reconocer que la identidad étnica es una construcción social y 
flexible. Además, el empleo de la categoría anacrónica de 
‘Cristianismo’ ha creado confusión en la interpretación de Gálatas, 
pues el 


‘Cristianismo’ como fenómeno sociológico distinto no existió antes de 
100 d.C. Los Gálatas se convirtieron de “adorar ídolos’ a integrar una 


secta mesiánica del judaísmo, los seguidores de Cristo (ver 1 Tes 
1:10). Por lo tanto, la pregunta en Gálatas es cómo Pablo y sus 
adversarios construyeron la identidad judía: (1) como algo flexible y 
abierto a la participación de gentiles incircuncisos; o (2) como algo 
rígido que requería la circuncisión y la obediencia a la Ley. No 
obstante, tanto Pablo como sus adversarios estuvieron de acuerdo 
en (1) que deben existir fronteras para distinguir a los judíos de los 
gentiles; (2) que existen criterios para la incorporación de los gentiles 
en el judaísmo; (3) que la fe en/de Cristo debe ser integral a la 
identidad judía. Es decir, la controversia sobre la circuncisión como 
requisito de incorporación constituyó el corazón de una lucha de 
poder entre dos facciones de una secta judía mesiánica. Para ambas 
facciones la pregunta era la de establecer la frontera étnica que 
mejor mantendría la identidad del grupo en el contexto hostil del gran 
imperio. 


1 Las Concepciones de Identidad Judía en el Primer Siglo. Dos 
ejemplos ilustran los extremos: (1) el libro de Jubileos, muy 
separatista, insistiendo en evitar contacto con los Gentiles, 
matrimonios mixtos y cultos idolátricos; un gentil convertido tiene que 
someterse a la Ley de Moisés, la circuncisión, el Sábado y los 
requisitos de dieta; (2) Filón de Alejandría, un universalista, que 
presentó el Judaísmo como un sistema filosófico, abierto a todos y 
anticipado por la sabiduría de los filósofos gentiles. La formulación 
apocalíptica y cósmica de Pablo anticipó la incorporación de los 
gentiles al mundo judío (ver ZE Rom 11, el olivo). Tanto Pablo como 
sus interlocutores ofrecieron estrategias para asegurar la 
supervivencia de un grupo minoritario en el imperio romano. 


2 Dos Visiones Competitivas de la Identidad Judía. En Gálatas 
Pablo eligió no enfrentarse a sus adversarios (cp. Filp y 2 Cor) sino 
pedir que los destinatarios ignorasen el esfuerzo de imponer la 
circuncisión. Probablemente los adversarios presentaron a Cristo y la 
Ley como complementarias, pero Pablo insistió en que eran opuestos 
irreconciliables (Gal 5:2). En su relato de la reunión con los líderes en 
Jerusalén (Gal 2:1-10), Pablo enfatizó que nadie le obligó a Tito, un 


gentil, a ser circuncidado. El propósito de la reunión es misterioso, 
pues Hechos (15) dice que fue para resolver la cuestión de si los 
Gentiles convertidos debían someterse a la circuncisión y las leyes 
sobre dieta. En Gálatas, sin embargo, Pablo no se refiere a la 
circuncisión como tema de la reunión (2:6-10). Sea cual fuere el 
propósito original de la reunión en Jerusalén, Pablo lo interpretó 
como algo con implicaciones para la manera de incorporar a los 
Gentiles en el movimiento de Jesús. La controversia entre las dos 
visiones se hizo patente en Antioquía en la polémica con Pedro y 
Bernabé, quienes rehusaron comer con los Gentiles. 


Pablo los acusó de hipocresía (2:11-14), pero perdió la batalla y 
debió salir de Antioquía avergonzado. 


3 La Alianza Jerusalén-Antioquía. La relación entre Jerusalén y 
Antioquía refleja el patrón colonial clásico: el centro metropolitano 
ejerce dominio sobre las colonias marginales y periféricas, tanto 
discursiva como materialmente. Materialmente Jerusalén insistió en 
tributo (Gal 2:10); discursivamente Jerusalén construyó un universo 
simbólico con ella misma en el centro, donde Pablo tuvo que someter 
su versión del Evangelio a los líderes para “consideración” (ver 
anatithestha, Gal 2:2, Danker BDAG 


2000:74). Los líderes aprobaron (Gal 2:6-9) pero a la vez lograron 
una concesión financiera (2:10). 
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3.1 La Etnicidad Binaria [El Origen Étnico Binario] como 
Discurso Contestatario. 


Jerusalén dividió la humanidad en dos grupos étnicos: los circuncisos 
(Judíos [jvarones!]) y los incircuncisos (Gentiles), objeto de los 
esfuerzos misioneros. En su resumen (Gal 2:7-9) de la reunión en 
Jerusalén Pablo se refirió tres veces a esta binaria: "Nosotros, que 


somos por naturaleza [ phusei, “de nacimiento" RV60, DHH, BA, NIV] 
judíos y no pecadores de entre los gentiles" (Gal 2:15). Dos mitos 
apoyaron este sistema binario: (1) el mito de homogeneidad, al 
calificar a los gentiles como pecadores 


"incircuncisos" sin distinción; y (2) el mito de diferencia, al calificar a 
los judíos [jvarones!] como 


"circuncisos", tratan como esencial la diferencia entre ambos grupos. 
Además, Pablo elaboró una alegoría de la Jerusalén celestial y 
terrestre (Gal 4:21-5:1) como centro de orientación de su 
movimiento. 


Segun Mary Douglas (1975) los conceptos de pureza y tabúes 
surgen especialmente cuando el sentido de identidad se debilita y 
resulta ambigua (ver Israel en el Exilio y el Código de Santidad, AE 
Lev 17-26), y en tal situación los tabúes tienen la función social de 
clarificar las fronteras del grupo y fortalecer la solidaridad, con el 
espacio "afuera" considerado "impuro/inmundo/sucio" y el interior 
como "puro". El movimiento de Jesüs, centrado en Jerusalén, logró 
así revisar y apropiar el discurso del imperio romano. 


En ambos casos la autoridad apropiada se basó en un esencialismo 
mítico que dio a Roma y a Jerusalén control sobre la periferia. Para 
luchar contra el control político y cultural imperial, Jerusalén se 
apropió del lenguaje y los impulsos opresores de Roma y construyó 
una forma competitiva totalitaria, una mímica de César. 


3.2 El Colonialismo Poblador / Colonizador. En la relación de 
Jerusalén con Antioquía y con las otras comunidades de creyentes el 
estatus de estas comunidades es mejor comparado con las colonias 
de pobladores, donde los invasores-pobladores eventualmente 
reemplazan a la gente indígena por violencia o (en el caso del 
movimiento de Jesüs) por asimilación cultural-religiosa (por ejemplo, 
Australia, Canadá, EEUU). En contraste, en las colonias de 
ocupación la población indígena sigue pero gobernada por la 


pequeña minoría del poder invasor (por ejemplo, Nigeria y la India). 
Según el acuerdo de la reunión en Jerusalén con los líderes de 
Antioquía, toda la humanidad se dividió en dos grupos (circuncisos e 
incircuncisos) y la meta fue la conversión del mundo, con los 
emisarios de Jerusalén-Antioquía actuando como virreyes coloniales 
enviados para gobernar las colonias. No obstante, las comunidades 
de Jesús difirieron del colonialismo europeo por ser establecidas por 
persuasión, no por fuerza, y por ser voluntarias (los miembros 
pudieron salir o aún disolver la comunidad). 


4 Un Nuevo Discurso. Es profundamente ambivalente la identidad 
de los pobladores en las colonias. El poder colonial los considera 
desplazados de los valores puros del centro, contaminados por su 
proximidad a la gente indígena, o diluidos por “miscegenación” (ver la 
“ambivalencia” en los estudios de Homi Bhabha). A la vez, como 
representantes del poder colonial, los pobladores derivan su estatus 
privilegiado sobre la gente indígena por ser miembros de la raza 
superior y culturalmente diferentes de esa gente. Así los dos 
discursos de diferencia e inferioridad funcionan juntos. La situación 
de Pablo, como agente de Jerusalén y Antioquía en la dispersión 
cabe en este patrón, pero cuando salió avergonzado de Antioquía fue 
desplazado. Y es como agente y virrey desplazado, con identidad 
híbrida, ambivalente, que Pablo escribe Gálatas. 


4.1 Pablo versus los “Virreyes Coloniales” de Jerusalén. Tras 
salir de Antioquía, Pablo volvió a visitar las comunidades de Jesús 
que él y Bernabé habían fundado en su primer viaje misionero, 
seguramente para asegurar su fidelidad al Evangelio como él lo 
había proclamado. Sin embargo, también de Antioquía salieron otros 
emisarios tras Pablo con la meta de imponer otra versión del 
Evangelio (u 


“otro Evangelio” según Pablo, Gal 1:6-9) que demandó la circuncisión 
de los gentiles convertidos (Gal 5:2-3, 5-6; 6:12-13, 15). Pablo los 
calificó de “perturbadores” (Gal 1:7; ver “perros”, Filp 3:2; 
“superapóstoles”, 2 Cor 11:5; 12:11; “ministros de Satanás”, 2 Cor 


11:15). Pablo se opuso a los virreyes de Jerusalén por tres motivos: 
(1) los emisarios de Jerusalén rompieron el acuerdo que cedió a la 
misión de Pablo un estatus separado pero igual (Pablo a los 
incircuncisos, Pedro a los circuncidados, Gal 2:7-9); (2) Pablo quiso 
mejorar su estatus en el judaísmo y expresó cierto desprecio por el 
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Antioquía; (3) para Pablo la Torá era más que leyes, pues 
representaba una gran narración salvífica que debía determinar las 
condiciones para la entrada de los Gentiles. Sin embargo, tanto 
Pablo como sus adversarios procuraron reestructurar el Judaísmo 
para incluir a los Gentiles. Los adversarios insistieron en un sistema 
legal binario que distinguió entre los de adentro y los de afuera. La 
narración de Pablo también estableció un sistema binario, pero que 
insistió en la "fe de Cristo” (Gal 2:20) como el elemento crucial y 
propuso convertir a los 'Gentiles' en 'Judíos'. Para persuadir a los 
Gálatas, Pablo construyó un nuevo discurso con tres elementos: (1) 
un nuevo yo colonial; (2) un nuevo ethnos; (3) una nueva estructura 
de autoridad. 


4.2 La Construcción del Nuevo Yo Colonial. Primero Pablo 
construyó un yo autónomo, un híbrido ambivalente, parecido pero 
también diferente al de las autoridades coloniales de Jerusalén (en la 
sección autobiográfica, Gal 1:11-2:10). Tal autonomía, con énfasis en 
su vocación apostólica (1:1, 15-16, no una “conversión” del 
‘judaismo’ al ‘cristianismo’) sirvió como paradigma para los Gálatas 
en su relación con Jerusalén. La sección autobiográfica hace hincapié 
en la importancia y la autonomía de Pablo y aún irónicamente 
disminuye la importancia de los líderes que “tenían cierta reputación” 
( hoy dokountes, 2:2, 6, 6, 9; cuatro veces). El resumen 
autobiográfico de Pablo protestó así ante cualquier arreglo colonial 
con Jerusalén y en su interpretación alegórica de Sara y Agar como 
una Jerusalén celestial y libre y otra terrestre y esclava (Gal 4:21- 
5:1), la autoridad para el ministerio de Pablo vino del cielo. 


4.3 La Construcción de un Nuevo Ethnos. Pablo construyó en los 
Gálatas un nuevo ethnos alrededor de un nuevo símbolo: estar en 
Cristo, lo cual no equivalía a un nuevo pueblo sino a una renovación 
del ethnos judío, una “nueva creación” (Gal 6:15) que no distinguía 
entre Judíos y Gentiles (Gal 3:28; 5:6), y que era autónomo, 
independiente del poder colonizador de Jerusalén. Según Pablo, los 
Gentiles de Galacia constituyeron el paradigma original, pues 
Abraham también era un 'Gentil' 


convertido del politeísmo (ver 1 Tes 1:10). El don del Espíritu (Gal 
3:14) que recibieron los Gálatas fue el equivalente funcional a la 
‘tierra’ prometida a Abraham en Gen 15 [ver el “mundo” en Æ Rom 
4:13]. 


4.4 La Construcción de una Nueva Estructura de Autoridad. 
Pablo no se presentó como un virrey sino como un patriarca en una 
nueva colonia (Gal 4:12-20). Dos veces Pablo se compara con un 
ángel y con una autoridad superior a los ángeles (Gal 1:8-9; 4:13-14) 
y por lo tanto tiene autoridad sobre la iglesia que estableció. Sin 
embargo, de esta manera Pablo estableció su propio sistema binario, 
Cristo y la Ley (Gal 5:4). 


Conclusión. Hay dos graves errores en las lecturas modernas de 
Gálatas: (1) tratan del movimiento de Jesús como algo abstracto, 
incorporal, no-étnico, en vez de reconocerlo como un grupo de 
personas impactadas por su experiencia en el imperio. Frente a la 
narración imperial, construyeron una narración propia; (2) una 
construcción esencialista del judaísmo obliga a Pablo a ser o ‘Judío’ 
o ‘Cristiano’ sin cuestionar si tales categorías tuvieron sentido en el 
primer siglo. La lectura postcolonial de Gálatas que se propone 
entiende el debate entre Pablo y sus adversarios como algo interno a 
un ‘Judaísmo’ dominado por el imperio y procurando librarse. Este 
“Judaísmo” no se concibe como una categoría ontológica sino como 
el núcleo del debate. Los líderes de Jerusalén y Antioquía se 
presentaron como el centro del movimiento de Jesús y para 
fortalecer su autoridad adoptaron una frontera étnica rígida entre 


ellos y los de afuera. Pablo, por otro lado, partiendo de su identidad 
en la dispersión, aceptó un universalismo que extendió las fronteras 
del 'Judaísmo' a los fines de la tierra. Ambas bandas tomaron en 
serio la realidad de la etnicidad y su impacto en el movimiento de 
Jesús. Y ambas lo hicieron muy conscientes de ser 


‘Judíos’. 
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Cheng, Patrick S. (2006). “Galatians”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. 


Goss, Mona West, Thomas Bohache, eds. London: SCM, 624- 
29. 


La liberación de la Ley es el tema central de Gálatas (5:1). Como tal 
resuena poderosamente entre los Cristianos queer, oprimidos por 
tantas leyes religiosas y seculares, que procuraron restringir 
relaciones y sexualidades. Además, Gálatas denuncia a los falsos 
creyentes (2:4) que, como los fundamentalistas modernos, procuran 
imponer su código sexual legalista a personas GLTB, en vez de 
proclamarles el Evangelio auténtico de Jesucristo. Se debe leer 
Gálatas desde el propio contexto social (en el caso del comentador, 
una persona queer de ascendencia asiática, una minoría dentro de 
una minoría). Y desde esta perspectiva Gálatas ofrece una crítica de 
la cultura blanca queer que procura imponer su código de conducta o 
“ley” sobre las minorías étnicas y culturales. 


1 Escogido para un Ministerio Queer. Puesto que quedamos 
marginados por las iglesias que rehúsan ordenarnos o casarnos, 
como Pablo debemos mirar directamente a Jesucristo y a Dios 
nuestro Creador para nuestras vocaciones (Gal 1:1, 12). Como 


Pablo, reconocemos nuestra vocación misionera y pastoral con gente 
marginada por los líderes religiosos (2:7). 


2 Ninguna Heterosexualidad Obligatoria. Los falsos maestros 
insistieron en la necesidad de ser circuncidados y obedecer la Ley 
para ser seguidores de Jesucristo. Pablo identificó esta enseñanza 
como 


“otro evangelio” (Gal 1:6-7). Asimismo, los fundamentalistas 
legalistas hoy insisten en la necesidad de renunciar a nuestras 
sexualidades y hacernos heterosexuales, pero esta enseñanza 
también es “otro evangelio” (Hanks 2000:121-2; ver arriba). 


3 No hay más Varón y Hembra. Todos los bautizados en Jesucristo 
somos herederos de la promesa divina a Abraham y su 
descendencia, sin distinguir más entre Judío o Griego, esclavo o 
libre, varón o hembra (Gal 2:28-29). Así, si no hay varón o hembra, 
no importa más a quién amamos, y los cristianos queer somos 
liberados de las prohibiciones de la Ley contra relaciones sexuales 
anales entre varones. 


Tampoco importa cual género somos o creemos ser ni cual es 
nuestra orientación sexual. 


4 Liberación del Legalismo Sexual. Como los Gálatas, en el 
pasado la gente queer estábamos bajo el yugo de esclavitud de la 
Ley, sometiéndonos al legalismo sexual de los fundamentalistas 
(Glaser 1994:7/8), pero Jesucristo nos ha liberado de tales yugos 
para hacernos, como Isaac, hijos de Sara, la mujer libre (4:28). 
Como hijos adoptados somos herederos de Dios. 


5 Fruto/s del Espíritu. Las obras de la carne se manifiestan en el 
egocentrismo (Gal 5:19-21) mientras que el fruto del Espíritu se 
expresa en el amor al prójimo (Gal 5:13-16). Así evitamos los 
extremos del legalismo y de libertinaje y respetamos la manera de 
identificarse de los demás (Chris Glaser 1994:7/9). 


6 Ni ser Queer ni Ordinaria. Pablo concluye la carta insistiendo que 
lo que importa no es ser circuncidado o incircunciso sino ser parte de 
la nueva creación en Jesucristo (Gal 6:15), viviendo como si el mundo 
hubiera sido crucificado (6:14), afirmando nuestra identidad, llevando 
las cargas los unos de los otros (6:2) y procurando el bien común 
(6:10). Al crear nuevas comunidades de todo tipo (relaciones 
abiertas y poliamorosas incluso) desafiamos las tradiciones del 
mundo heterosexual y participamos en la nueva creación en 
Jesucristo. 


7 Una Perspectiva Queer Asiático-Americana. Luchamos contra el 
racismo en las iglesias y la comunidad GLTB. Como los Gentiles en 
Galacia que buscaron una afirmación de sus penes incircuncisos, los 
asiáticos gay buscan una afirmación de nuestros penes en un mundo 
de varones blancos y belleza blanca varonil. Gálatas habla 
poderosamente a nosotros los queer de ascendencia asiática y 
también a otros cristianos queer de color. Como Pablo, podemos 
reconocer la vocación de Dios para nuestro ministerio, de amar a 
nuestros hermanos/as queer asiáticos como a nosotros mismos. 
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La iglesia cósmica (3:10): la liberación del nihilismo y del 
antijudaísmo 

Bosquejo 

Saludo, 


1:1-2 


Alabanza a Dios por las bendiciones del Espíritu, 1:3-14 
Oración por los creyentes (sabiduría, poder), 1:15-23 

Liberado de la muerte, SENTADO con Cristo en el cielo, 2:1-11 
Cristo destruyó el muro que separó judíos de gentiles, 2:12-22 
Dios acepta a los gentiles en la inclusiva iglesia cósmica, 3:1-13 
Oración y alabanza al Padre por su amor universal, 3:14-21 


La comunidad que CAMINA dignamente: un cuerpo (unidad y 
diversidad), 4:1-16 


La vida nueva en Cristo de los bautizados, 4:17-24 
Instrucciones concretas de la praxis: caminar en amor, 4:25-5:7 
Caminar iluminados por la luz de Cristo, 5:8-20 


La sumisión subversiva de las mujeres y los esclavos en las casas 
patriarcales, 5:21-6:9 


Firmemente PARADOS: el combate espiritual frente a poderes 
opresores, 6:10-20 


Misión de Tíquico, saludo y bendición final, 6:21-24 
Comentario 


Introducción. Efesios pareciera ser una amplificación, un desarrollo 
de Colosenses, y tiene un estilo y una teología muy parecidos. Como 
Colosenses, Efesios probablemente no procede de Pablo mismo, 
sino de un discípulo hacía 80-90 d.C. (pero cp. 1:1; 3:1; 4:1; 6:19- 
20). Aunque Pablo había pasado tres años en Éfeso (ver Hechos 
20), la carta no contiene ninguna referencia a las personas de allí (no 
hay saludos personales). Además, las palabras “en Éfeso” (1:1) 


faltan en los manuscritos griegos más antiguos (ver BJ 1:1 y nota). 
Por lo tanto, el documento pareciera más un tratado enviado como 
carta circular a las iglesias del Asia Menor (actual Turquía), llevado 
(como Colosenses) por Tíquico (6:21; ver Col 4:7), que podría ser el 
verdadero autor. 


La estructura de Efesios es similar a la de las cartas de Pablo: la 
primera sección (1:3-3:21) consiste en oraciones (1:3-23; 3:14-21) y 
afirmaciones teológicas (2:1-3:13); la segunda (4:1-6:20), en 
exhortaciones (ver Rom 1:18-11:36, afirmaciones; 12:1-15:13, 
exhortaciones). Sin embargo, Efesios difiere de las cartas de Pablo 
al incluir una bendición (1:3-14; cp. 2 Cor 1:3-11) junto con una 
acción de gracias (1:15-23; cp. Rom 1:8-15; 1 Cor 1:4-9). Efesios 
1-3 enfoca la gracia soberana de Dios ( / a Buena Nueva), mientras 
4-6 habla de la libertad y las responsabilidades humanas. 
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1. Contraste: Efesios y Pablo. En 80-90 d.C., 15 o 25 años 
después de la muerte de Pablo (65 d.C.), la esperanza de la venida 
inminente de Jesús había disminuido, pues apenas se menciona en 
Colosenses (Col 3:4), mientras que Efesios habla mayormente de 
una esperanza ya cumplida (una “escatología realizada”; Ef 1:12, 18- 
19; 2:12-13; 4:4; cp. 1:13-14, 21; 2:7; 4:30; 6:17 [ver 1 
Tesalonicenses 5:8, “la esperanza de salvación”]), o del propósito 
divino de crear una nueva humanidad y de unir todas las cosas en 
Cristo. 


* Como consecuencia, Efesios habla en términos espaciales de una 
distinción entre tierra y cielo (Ef 1:20; 2:6; ver Col 3:1-2) y menos de 
la distinción temporal de dos edades, característica de Pablo mismo 
(Rom 13:11-12; 1 Tesalonicenses; 1 Corintios 7). 


* Para Pablo, la “salvación” era futura (“seremos salvos de la ira", 
Rom 5:9; 1 Tes 5:9), mientras que en Efesios era pasada, “Por la 
gracia han recibido ustedes la salvación por medio de la fe” (Ef 2:8- 
10; cp. Col 1:13). Para Pablo, la resurrección también era futura 
(Rom 6:5), mientras en Efesios compartían ya la resurrección de 
Cristo (Ef 2:6; ver Col 3:1). 


* Para Pablo, la iglesia era una asamblea local en una casa a la que 
describe como “el cuerpo de Cristo” (1 Cor 12:12-26; Rom 12:4-5), 
pero en Efesios la iglesia es universal, cósmica (Ef 3:10; Col 1:18, 
24; cp. 4:15), y la metáfora enfoca a Cristo como "cabeza/fuente" del 
cuerpo (1:22-23; ver Col 1:18). 


* Las cartas de Pablo mismo no incluían ningún Haustafel (código 
para las casas patriarcales), sino que enfocan la nueva institución de 
la iglesia como una hermandad de personas iguales (Gálatas 3:28), 
paradigmas de la nueva humanidad, caracterizada por la libertad, la 
justicia! igualdad, el amor, la paz y la sabiduría. Casi no aparecen 
parejas casadas viviendo con sus hijas/os y esclavos/as (Romanos 
16). Pero de las seis cartas pastorales y deuteropaulinas, cuatro 
tienen Haustafeln (/E Colosenses, Efesios, Tito, 1 Timoteo; cp. 
también 1 Pedro) que afirman una estructura jerárquica y la sumisión 
de las esposas a sus esposos y de los esclavos/as a sus amos/as 
(AE Rom 13:1-7). 


* Pablo mismo prefirió hablar del pecado en singular como poder 
hostil y del acto liberador de Dios en la justificación (Rom 5:6-11; 
7:8,11; Gálatas) pero en Efesios Dios ofrece "perdón" para lo s 
pecado s (plural; 1:7; 2:1; 4:32). 


2. Contraste: Efesios y Colosenses. Sin embargo, aunque 
Colosenses y Efesios tienen entre sí mucho en comün que las 
distingue de las cartas de Pablo mismo (como también de 2 
Tesalonicenses y las cartas pastorales), Efesios difiere de 
Colosenses significativamente y parece ser un desarrollo posterior. 


* En tanto que el Cristo cósmico es el tema central de Colosenses, el 
tema central de Efesios es la iglesia cósmica, la plenitud de Cristo y 
Dios. Efesios nunca habla de una iglesia local (ver Col 1:18, 24), sino 
sólo de la iglesia universal (Ef 1:22; 3:10, 21; 5:23-32). 


* Colosenses está dirigida a una congregación local (probablemente 
Laodicea, no Colosas) y enfoca un problema concreto de falsa 
enseñanza; pero “Efesios” (“Éfeso”, 1:1, omitido en los mejores 
manuscritos) no está dirigida a ninguna iglesia concreta ni busca 
resolver ningún problema específico. Además, Colosenses menciona 
12 amigos/as de Pablo, en tanto que Efesios se refiere solamente a 
Tíquico, el portador (y posible autor) de la carta (Ef 6:21; ver Col 
4:7). 


* Colosenses contiene dos referencias a los “poderes” (2:8, 20; 
griego: stoicheia, elementos, principios fundamentales). La referencia 
en 2:20 parece tener el mismo sentido de Gálatas (4:3, 176 
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9), de “los elementos comunes a la religión, sea pagana o judía”. Sin 
embargo, la referencia en Col 2:8 significa “los primeros elementos o 
principios fundamentales del universo físico”, pues en este contexto 
el autor ataca a la filosofía y las tradiciones humanas (ver BJ notas 
Col 2:15; Ef 1:21; 6:12). Tradicionalmente estos poderes y fuerzas 
espirituales fueron interpretados como descripciones de demonios. El 
anglicano evangélico John R. W. Stott continúa apoyando la 
existencia literal del diablo y los demonios (1979/87:256-63). Pero 
autores como Walter Wink (1984/86/92/98) niegan que los poderes 
cósmicos tengan una existencia espiritual distinta y los ve como la 
esencia interior o espiritual de instituciones, estados e ideologías que 
oprimen y violentan. Andrew T. Lincoln concluye que el autor de 
Efesios aceptó la existencia literal del diablo y los demonios, pero 
piensa que las interpretaciones modernas pueden ayudar al lector 
actual a “apropiarse de la mitología del primer siglo” (1990:64). 


3. Comparación: Los códigos domésticos. /EColosenses incluye 
un Haustafel (código doméstico) que refleja el gran nümero de 
esclavos/as que había en la iglesia, pero Efesios parece reflejar el 
suefio de 1 


Pedro (3:1) realizado con la conversión de muchos esposos, pues el 
Haustafel en Efesios se dirige mayormente a ellos (5:25-33). En este 
texto, es notable el desarrollo de la teología del matrimonio. Para 
Pablo mismo, un soltero itinerante con el don espiritual de abstenerse 
de relaciones sexuales con mujeres (1 Cor 7:7), el matrimonio era un 
estado inferior, una concesión a la debilidad de la carne (1 Cor 7:1, 
6-9), pero para Efesios el matrimonio casi alcanza el estado de 
sacramento (*misterio", Ef 5:32), y es el paradigma de la relación 
entre Cristo y la iglesia (5:23-30). 


Como todos los Haustafeln, el de Ef 5:21-6:9 ha sido muy criticado 
por haber servido en la historia como instrumento de opresión y 
violencia contra las mujeres y los/las esclavos/as. Obviamente, tal 
texto no sirve de guía literal para la iglesia en el mundo moderno 
donde rechazamos las instituciones del imperio romano, las 
monarquías absolutistas, la esclavitud y las casas patriarcales que 
suponen la inferioridad de la mujer y su sumisión al varón/esposo. Sin 
embargo, si queremos ser justos con tales textos y no tergiversar su 
intención, es importante interpretarlos en su contexto literario y 
cultural. En el caso de Efesios, debemos notar los siguientes 
factores para una recta interpretación: 


* El gran tema de Efesios no es la casa patriarcal (5:21-6:9) sino la 
iglesia universal y su propósito en el plan de Dios de unir todas las 
cosas en Cristo (Ef 1:1-4:16). En esta iglesia todos somos santos 
(1:1) y hermanas/hermanos iguales (6:23). 


* El Haustafel (5:21-6:9) jamás se presenta como “moral” o “ética” 
universal (categorías de la filosofía griega, no de la Biblia), sino 
como la manera de “caminar” (literalmente, 5:15; ver 2:2, 10; 4:1, 


17; 5:2, 8) con “sabiduría” subversiva (5:15) en un contexto histórico 
concreto de opresión. 


* Este caminar con sabiduría debe ser guiado por el Espíritu (5:18). 
El imperativo “llénense del Espíritu Santo" en 5:18 es el imperativo 
dominante en la gramática griega. Los profetas de las Escrituras 
Hebreas y del Nuevo Testamento (Ef 4:11; 2:20) muestran cuán 
sensible es el Espíritu Santo a los cambios históricos y culturales. 


* La sumisión mandada por el Haustafel en Efesios es una sumisión 
mutua (5:21, VP), que introduce el texto más tradicional en 5:22-6:4. 
Hablando a las esposas (5:22), el verbo “estar sujetas” (usado en 
DHH) no está en el griego (literalmente, “Las mujeres a sus maridos, 
como al Señor”, BJ). De la misma manera que Jesús tomó el servicio 
esperado de los esclavos y lo hizo paradigma para todos sus 
discípulos (Marcos 10:35-45; ver 1 Cor 9:19; 2 Cor 4:5; Gálatas 
5:13), Efesios toma la sumisión característica de los Haustafeln y la 
hace una responsabilidad de todos/as en la iglesia. Además, tal 
sumisión mutua no equivale a la mera “obediencia” que 177 
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Efesios manda a los esclavos e hijos (6:1, 5) y las normas como 
verdad, justicia, sabiduría y amor (4:17-5:20; 6:10-20) siempre 
califican la sumisión y obediencia del Haustafel en 5:21-6:9. 


* El amor sacrificial que en Efesios el Haustafel demanda de los 
esposos, es algo sin paralelo no solamente en la Biblia, sino en toda 
la cultura antigua. Representa una fuerte crítica y una subversión 
radical del egoísmo común en la institución tradicional de las casas 
patriarcales y los Haustafeln que las gobernaban. El texto en Efesios 
también presenta una visión trascendente del matrimonio cristiano, 
única en la Biblia y en la cultura antigua (cp. la preferencia del 
celibato en Pablo mismo y en Jesús con la orientación procreacional 
de Génesis 1:28). 


Dicho todo esto, reconocemos que los Haustafeln en el Nuevo 
Testamento, aunque hasta cierto punto subversivos en su contenido y 
contexto histórico, también reflejan la cultura patriarcal de su época. 


Además, en la historia de la iglesia, por lo general han sido 
malinterpretados y, a menudo, instrumentos de opresión de mujeres 
y esclavos. Por lo tanto, deben leerse y citarse hoy con mucho 
cuidado, para no caer en los errores literalistas de los 
fundamentalismos religiosos (que utilizan la Biblia y otros textos 
sagrados como instrumentos de opresión en vez de liberación y 
justicia). 


4. Contraste: Mujeres y esclavos/as militantes (6:10-20). 
Numerosos estudios que enfocan exclusivamente el código doméstico 
(5:21-6:9), lamentan (con cierta razón) su tono patriarcal, pero casi 
siempre pasan por alto el sorprendente texto que sigue. ¡En Efesios 
6:10-20 descubrimos que toda la iglesia, mujeres y esclavos sumisos 
incluso, deben vestirse como soldados romanos (según las 
metáforas) y demostrar más coraje y militancia que Juana de Arco 
(1412-31)! La repetida llamada a estar 


“firmemente parados” (11, 13-14; tres veces) es una exhortación a 
tener el coraje propio de varones, especialmente soldados (en 
griego, la expresión más común para coraje es “actuar como varón”; 
ver 


nandrídzesthe en 1 Cor 16:13 y cómo Prisca arriesgó su vida por 
Pablo, Rom 16:3-4). Mientras Colosenses enseñó cómo el bautismo 
para las mujeres y los varones reemplazaba a la circuncisión de los 
varones como señal del pueblo de Dios (Col 2:11-12), Efesios 
transforma el concepto de guerra (violencia) y de soldados (varones) 
para enfocar una lucha espiritual, en la que los débiles de la sociedad 
(las mujeres y los/las esclavos/as) son fortalecidos para ser 
militantes temibles. 


La otra sorpresa es que Ef 6:10-20 presenta un cuadro de la 
militancia cristiana no violenta, usando la Palabra de Dios, las 
buenas noticias de paz, como único instrumento ofensivo. Esta 
militancia cristiana, según Efesios, lucha por una iglesia inclusiva, que 
no discrimina contra judíos o gentiles “inmundos”, mujeres o varones, 
esclavos o libres, sino que les da la bienvenida a quienes confían en 
Dios y procuran ayudar a los pobres y débiles con las buenas obras 
que Dios propone (2:8-10; 4:28). 


Efesios señala que detrás de cualquier opresor (emperador romano 
perseguidor, amos o esposos tiránicos), hay fuerzas espirituales (hoy 
diríamos “ideologías con su propaganda mayoritaria”). Ayuda amar al 
enemigo/opresor cuando advertimos que el mal trasciende a 
cualquier opresor individual que, muchas veces, actúa por ignorancia 
y temor. Estudios contemporáneos han escudriñado los factores 
psicológicos en las familias de Hitler y de líderes nazis, procurando 
explicar el diluvio de mal que produjeron. Con más provecho 
podríamos analizar con ojo crítico las ideologías dominantes y la 
propaganda mayoritaria que apoya la homofobia, el antisemitismo 
(¡ver Lutero!), el machismo, el nacionalismo y la adoración de la 
tecnología (especialmente las técnicas modernas de propaganda). 


5. Los pobres y oprimidos. En el código doméstico ( Haustafel; 
5:21-6:9), Efesios presta más atención a los esclavos (6:5-8) que a 
los amos (6:9), indicando así que las iglesias a las cuales fue dirigida 
la carta tenían más esclavos pobres que amos ricos. También, como 
en Æ Colosenses, la “herencia” (1:14; 5:5) no se limita a la esfera no 
material, pues las “bendiciones espirituales” (1:3) no son bendiciones 
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materiales” (en el sentido que René Descartes le dio a la palabra 
“espiritual” siglos después). Las bendiciones “espirituales” son más 
bien todas las bendiciones que proceden de la obra del Espíritu 
Santo (la curación del cuerpo y la liberación de la opresión, incluso). 


Efesios, como Colosenses, recomienda la sabiduría que enriquece 
(1:17-18; 3:10; 5:15-20) y que se expresa especialmente en el uso 
sabio del tiempo (5:16). Pero aún más, Efesios exhorta a que la 
comunidad evite toda codicia, causa de tanta injusticia social (4:19, 
22, 28; 5:3-5). Sobre todo, Efesios promueve una comunidad 
caracterizada por “buenas obras” que ayudan a los necesitados 
(2:10, 12, 17, 19; 4:12, 28; AETito). 


Con frecuencia, Efesios describe al mismo Pablo como la persona 
más afectada por la opresión ( thlípsis, 3:13), puesto que el Apóstol 
está injustamente encarcelado (3:1; 4:1; 6:20). Dado que Efesios 
habla de la 


"salvación" como algo ya experimentado (Æ arriba), la carta no 
incluye ninguna referencia a la 


"justificación" (AEGálatas, Romanos). Efesios si se refiere a la justicia 
divina liberadora, sobre todo a la 


"coraza de justicia liberadora" que forma parte de la armadura de 
Dios mismo en Isaías 59:17. En Efesios, sin embargo, es el cristiano, 
no Dios, quien lleva la coraza de la justicia liberadora (6:17; ver 
también 4:24; 5:9; 6:1; cp. la tendencia a evitar la terminología para 
la justicia en AE 1 Tes 5:8). 


6. La conducta sexual de los cristianos (/E 1 Tesalonicenses 
4:3-8). Aunque Efesios incluye instrucciones para las casas 
patriarcales, solamente refiere por nombre a los solteros Pablo y 
Tíquico. 


Colosenses (3:5-7) y Efesios (4:17-24; 5:1-20), cartas 
deuteropaulinas, siguen la tradición de Pablo mismo: interpretan la 
praxis cristiana como un caminar (evitando las categorías filosóficas 
de moral y ética; Ef 2:2, 10; 4:1, 17, 20; 5:1-2, 8, 15; Col 3:7) y 
hacen hincapié en la persona de Jesüs (Col 3:1-4, 16-17), su 
ensefianza de amor fraternal (Col 3:14; Ef 5:1-2), la dirección del 


Espíritu Santo (Ef 5:18), la sabiduría (Col 3:16; Ef 5:15) y en una 
redefinición de inmundicia y santidad (Col 3:5; Ef 5:3, 5). Ambas 
cartas repiten la prohibición paulina sobre la codicia sexual (ver el 
último de los Diez Mandamientos en Éxodo 20 y Deuteronomio 5), 
pero introducen un nuevo elemento al definir la codicia como una 
forma de idolatría (Col 3:5; Ef 5:5; ver # 1-2 en los Diez 
Mandamientos). 


La referencia de Efesios (5:3, 12) a ciertos pecados sexuales que ni 
siquiera deben ser nombrados, fue malinterpretada por Tomás de 
Aquino (1225-74) como una alusión al pecado de lujuria en la forma 
de 


“sodomía”. Este pecado de sodomía había sido inventado por Pedro 
Damián (1007-72), pero en la Biblia misma, Sodoma es el nombre de 
una ciudad, no de un pecado. La invención lingüística de Pedro 
Damián y la tergiversación exegética de Tomás de Aquino provocaron 
siglos de confusión, opresión y violencia, pues la “sodomía” nunca 
tuvo una clara definición: ¿sólo sexo anal entre varones?, ¿sexo oral 
o anal con mujeres?, ¿cualquier sexo entre varones?, ¿sexo con 
animales?, ¿masturbación?, ¿masturbación mutua?, etc. Resultó 
difícil explicar cómo podría citarse a Pablo (Rom 1:27) para 
condenar explícitamente un pecado que el Apóstol supuestamente 
dijo en otra parte que no se podía nombrar. Esta nefasta tradición de 
no poder nombrar el pecado favorito de clérigos supuestamente 
célibes está terminando hoy, después de siglos de violencia contra 
las minorías sexuales (ver la Shoah), con costosos juicios contra 
clérigos católicos por abuso sexual de nifios y adolescentes. 


El Vaticano, mientras tanto, ha descubierto que sí se puede nombrar 
el pecado que Tomás de Aquino consideró innombrable. Aun publican 
detallados documentos sobre la homosexualidad, llenos de mala 
ciencia y peor exégesis, pero el Papa sigue defendiendo la 
desastrosa tradición del "celibato" clerical. 


(Ver Mark D. Jordan, The Invention of Sodomy in Christian 
Theology; Chicago: University of Chicago, 1997:150-151.) Efesios, 
sin embargo, no hace ninguna referencia a actos homoeróticos y no 
procura imponer un silencio sobre los pecados que la carta misma 
menciona. La carta solamente quiere desanimar toda conversación 
que el pecado provoque, por presentarlo como atractivo (Andrew T. 
Lincoln 1990:322). 
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7. Discapacitados y enfermos. Como en el caso de Colosenses 
(1:13), en Efesios no hay referencias explícitas a personas 
discapacitadas o enfermas, pero hay tres referencias metafóricas a 
las tinieblas y la iluminación/luz (cp. el bautismo en Hebreos 6:4; 
10:32): 


1:18, “iluminando los ojos de vuestro corazón”; 


5:8-14, una referencia al bautismo como iluminación (BJ nota); la luz 
simboliza "bondad, justicia 


y 


verdad”; 
6:12, “este mundo tenebroso” (Juan 9, el hombre nacido ciego). 


8. Antijudaísmo. En las cartas de Pablo mismo, la distinción entre 
judíos y gentiles era importante y cada grupo tenía muy clara su 
identidad (Æ Romanos; Gálatas). En Efesios, sin embargo, los 
receptores gentiles (3:1) no parecen percibir su herencia de Israel y 
les hace falta instrucción (2:11-22). En Colosenses, el misterio 
revelado en Cristo es el plan divino de salvación para los gentiles, 
pero en Efesios (3:6-7) el misterio es la unión de judíos y gentiles en 
el mismo cuerpo de Cristo y aun la unión del cosmos (cielos y tierra) 


en Él (1:9-10). Andrew T. Lincoln (1990:122-65) señala cómo Ef 
2:11-22 difiere de otros textos en el Nuevo Testamento sobre la 
relación entre Israel y la iglesia (Romanos 9-11, etc.). En Efesios 2, 
la terminología “ustedes que antes estaban lejos, ahora están cerca” 
(2:13) no significa llegar a formar parte de Israel, sino el acceso a 
Dios mismo y ser miembros de la nueva humanidad. “Efesios 2 
describe la iglesia como una nueva identidad que trasciende las 
identidades antiguas de judío y gentil. Tal perspectiva difiere de la de 
Romanos 9-11, pero tiene afinidades fuertes con la aguda polémica 
paulina en Gálatas (p. ej. 3:28; 6:15-16)” (Lincoln 1990:163). La ley, 
la marca que distingue a Israel de los gentiles, queda abolida (Ef 
2:15). 


9. Efesios y el nihilismo moderno. Las tradiciones judías y 
cristianas se caracterizan por sus grandes narraciones que 
pretenden dar sentido a la historia humana y a la vida personal (la 
Creación, el Éxodo, la Encarnación y el ministerio de Jesús). Aunque 
el modernismo buscó otras metanarraciones para sustituir las 
tradicionales, compartió la presuposición de que la historia humana y 
la vida de cada persona tienen sentido. Jean-Francois Lyotard ha 
definido la “posmodernidad” como “la incredulidad frente a las 
metanarraciones” (Brian Ingraffia 1995:2). 


Tal vez más que cualquier otro libro de la Biblia, Efesios insiste en 
que la historia humana y nuestra vida individual tienen sentido, pues 
todo lo que existe y todo lo que pasa es “para la alabanza de la 
gloria de Dios” (Ef 1:6, 12, 14; w. 3-14 constituyen una sola oración 
en el griego original; cp. Rom. 8:28-38; 11:33-36). Pero, ¿es 
coherente y lógico preguntarse y averiguar sobre un supuesto 
“sentido” en la vida y la historia si un Dios personal e infinito no existe 
(o por lo menos “dioses” personales y finitos)? Si uno entra en una 
habitación desordenada que evidencia haber sufrido un robo, 
podemos averiguar y plantear hipótesis sobre el "sentido" del 
desorden; pero si entramos en una casa totalmente destruida por un 
huracán, no buscamos el “sentido” del desorden, sino solamente 
afirmamos la “causa” (impersonal). 


Aún en nuestra época “posmoderna” es notable cómo cada 
catástrofe (la caída de un avión, p. ej.) desencadena búsquedas por 
todos lados para encontrarle “sentido” a lo ocurrido. Si probamos 
que es un acto terrorista, nos indignamos contra los terroristas, pero 
tenemos la satisfacción de haberle encontrado algún "sentido" a lo 
ocurrido y la sociedad procura encontrar y castigar a los culpables 
del acto terrorista. 


Pero si la causa es solamente una falla mecánica, hablamos de la 
“causa”, pero no del “sentido” de la tragedia. 


Para muchas personas hoy, los grandes “maestros de la sospecha” 
(Friedrich Nietzsche, 1844-1900; Karl Marx, 1818-83; y Sigmund 
Freud, 1856-1939) han puesto en duda la veracidad de las grandes 
narraciones (metanarraciones) que tradicionalmente en el occidente 
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autores como Brian D. Ingraffia (1995) han demostrado que las 
preguntas y críticas que estos grandes maestros de la sospecha 
lanzaron contra la religión se dirigen solamente al sincretismo 
platónico-cristiano tradicional, pero no tocan la teología de la Biblia 
misma. Además, las teologías latinoamericanas de liberación han 
lanzado sus críticas devastadoras contra las teologías tradicionales y 
filosofías elitistas heredadas de los griegos y de René Descartes 
(con sus dualismos y dicotomías entre cuerpo y alma, individualismo, 
racionalismo, etc.). Al reflexionar sobre Efesios, podemos 
preguntarnos si la carta apoya más a las ideologías de opresión 
tradicionalmente dominantes, o si evidencia continuidad con la praxis 
subversiva y liberadora de Moisés, Jesús y Pablo mismo. 
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Ver también capítulo 12, Colosenses, bibliografías sobre códigos 
domésticos ( Haustafeln) y postmodernidad. 


Jennifer G. Bird, *The Letter to the Ephesians". Fernando F. 
Segovia y R. S. 


Sugirtharajah. A Postcolonial Commentary on the New 
Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum, 
2007, 265-80. 


Jennifer Bird lee Efesios enfocando aspectos del texto (265): 
1 Resonancias con los métodos de la propaganda imperial. 


2 Imágenes que se oponen al orden imperial pero también lo 
reinscriben. 


3 Las construcciones de los roles de los sexos que perpetúan la 
subordinación de mujeres. 


4 La esperanza de una subversión liberacionista de Efesios. 


Señala que los comentarios recientes tienden a ignorar las 
implicaciones políticas de la carta (cita a Pheme Perkins 1997) y 
reflejan el escapismo de Efesios mismo que aconseja refugiarse en 
una esfera 


“espiritual” y así apoyan el status quo injusto del imperio (266). 
1 Dos imperios en conflicto (César vs. Cristo) 


1.1 La reinscripción del imperio (1:3-11, 19-23; 2:12, 19). Efesios 
transforma el mensaje de un Jesús identificado con los débiles en un 
Cristo Todopoderoso que domina toda persona y cosa. En el proceso 
de esta exaltación Jesús pierde su carácter humano y sus 
seguidores simplemente cambian un gobernante por otro. La 
liberación divina hace de los opresores los nuevos oprimidos y 
viceversa. El ciclo de dominación de un poder sobre otro continúa 
(266-7). 


1.2 La reconstrucción de la comunidad. Otros textos describen la 
ekklessia con la metáfora del cuerpo (Ef 4:1-13; 1 Cor 12-14; Rom 
12). Las metáforas de construcción (2:20-22) pueden reflejar los 


esfuerzos de los emperadores de ayudar en la reconstrucción de las 
ciudades y los templos en el área que fueron destruidos por un gran 
terremoto en 60 d.C. (268-9). 


1.3 Un sello sagrado. El sello de un rey lo identificaba como la 
fuente de autoridad y sostenedor de la justicia y el orden. Así Efesios 
identifica como carácter del imperio celestial “el sello del Espíritu 
Santo” 


(1:13) que sirvió para reconocer a los hijos de Dios y asegurarles el 
imperio de Dios como su heredad. 


Esta adaptación de la imagen del sello no es solamente para 
certificar a los miembros de su pertinencia a la familia de Dios, sino 
que constituye una acción política subversiva (269-70). 


1.4 Una ciudadanía celestial (2: 14-16). En un contexto de tensiones 
y conflicto el autor procura crear unidad entre judíos y gentiles en las 
comunidades, pero de carácter super cesionista. Además, la nueva 
entidad no representa un nuevo orden sino otra versión de lo mismo 
(3:15). También las múltiples 182 
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referencias a términos como pleroma (plenitud; 1:10, 23; 3:19; 4:10, 
13; 5:18) señalan un tipo de espiritualidad escapista gnóstica (270- 


1). 


1.5 Una Ekklesia [asamblea, iglesia] cósmica. Cita a Margaret 
MacDonald (2004:443) que ve en Efesios una conciencia de la 
ekklesia cristiana como un nuevo movimiento internacional y universal 
que hace contraste con el concepto paulino de la ekklesia como una 
asamblea política del pueblo 'en Cristo' 


que se preocupa por los problemas de los ciudadanos. Bird discrepa 
con el optimismo de MacDonald, señalando el escapismo y la 
demonización del 'otro' en textos como 4:17-22; 5:5-8, 11-12 que 


posteriormente (despues de Constantino) servirían de base para 
ataques violentos (272). 


1.6 El nuevo imperio también despacha cartas. Especialmente en 
la antigüedad, donde pocos pudieron leer o comprar manuscritos, el 
mero hecho de escribir y difundir un documento constituyó una forma 
de control social que los imperios (con sus funcionarios políticos y 
religiosos) emplearon con gusto. Así la carta de Efesios misma sirvió 
como "una manifestación material de la visión ideológica de control y 
conformidad" (273). Efesios imita la propaganda política del imperio, 
describiendo el nuevo imperio celestial, gobernado por un rey, con su 
siervo a su derecha, quien había conquistado todos los poderes, 
gobernantes y autoridades contemporáneas. 


2 Las exhortaciones socio-políticas: los Códigos Domésticos ( 
Haustafeln /E Colosenses) 


2.1 Política textual. Los códigos domésticos tienen un carácter 
político por naturaleza y así la inclusión del código en Efesios (5:22- 
6:9) tiene implicaciones para la relación con el Estado. La 
terminología de temor (5:21) no es positiva ni benéfica, pues el temor 
motiva el control. El código da más atención a las mujeres y los 
esclavos, pues fueron ellos quienes jugaron el rol económico principal 
en las casas patriarcales y tenían mas importancia como apoyo al 
imperio. Hubiera sido mejor proyectar una ekklesia donde los 
miembros tuvieran un valor igual y un espacio para expresarse (273- 
5). 


2.2 Política sexual. En el código doméstico la comunidad cristiana 
se describe bajo dos imágenes: el cuerpo de Cristo y la esposa de 
Cristo. De esta manera, aunque Gal 2:28 parece presentar otra 
perspectiva, el matrimonio patriarcal se perpetua en la iglesia y las 
normas del imperio romano se repiten (la obligación de casarse y 
procrear). 


3 La llamada a batalla (Ef 6:10-20, la armadura de Dios). “Aunque 
esta armadura es plenamente 


'espiritualizada' y descrita en términos de acciones benéficas de 
amor, no obstante prepara a la comunidad para hacer batalla... Debe 
prepararse en todo tiempo figurativamente para ‘matar’ a sus 
enemigos con las palabras de su Dios [6:17]... El hecho de que las 
imágenes utilizadas se refieren a la esfera espiritual no neutraliza el 
simbolismo violento, agresivo y sangriento asociado con la armadura” 


(276-7). Bird cita la teóloga (lesbiana) Letty Russell de Yale: “Con las 
imágenes militares dominando la música de nuestras iglesias, hemos 
servido al Príncipe de Paz pero frecuentemente tambián al Príncipe 
de las Tinieblas, apoyando guerras de conquista y despojo. Hoy no 
podemos disfrutar más el lujo de este simbolismo militante porque 
vivimos en un mundo lleno de violencia y enfrentando la destrucción 
total” 


(1984:125). Bird concluye: “Esta imagen de la ekklesia en armadura 
es el “logro cúspide” de esta carta que tan poderosamente establece 
un contra-imperio de Dios con sus fieles devotos y obedientes. Su 
señor y soberano reina en el nuevo imperio-en-los-cielos con sus 
seguidores preparados para la batalla” 


(277). 
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Conclusión (277-8). Bird señala la frustración de sus estudiantes 
con Efesios, que parece simplemente reinscribir en el cielo el imperio 
romano y de esta manera perpetuar la idea de que alguien encima 
de un pirámide de poder tiene que estar controlando a los demás, 
vislumbrando ciclos interminables de poder y dominio. Entre los 
estudiantes surge la esperanza de no simplemente trastornar el 
sistema sino de introducir una manera alternativa de concebir el 


poder y las maneras de usar y compartirlo. Partiendo del mismo 
Haustafel de Efesios podríamos concibir un nuevo espacio de poder- 
con (en vez de poder- sobre): en vez de controlar a los que 
“amenazan el sistema podríamos procurar fortalecerlos 
(“empowering them”) para que nos guíen en un nuevo camino de 
comunidad y liberación para todos (278). [Nota. Ver el ejemplo y las 
propuestas de Jesús en el lavamiento de los pies (AE Juan 13) y la 
llamada a servir (Æ 


Marcos 10:35-45)]. 


Goss, Robert E. (2006). “Ephesians”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 630-38. 


Como /E Colosenses, Efesios es “un ejemplo de propaganda 
patriarcal de un cristianismo de la segunda generación (Tom Boache 
/E Colosenses) y como Colosenses tiene un Haustafel (Código 
Doméstico; ver también 1 Pedro). Goss dice “Personalmente me 
gusta la primera mitad de la carta a los Efesios [1-3] 


donde el autor utiliza la Cristología para lograr una reconciliación 
social, teológica y litúrgica de cristianos gentiles y judíos. Él emplea 
una cristología alta para promover una inclusión cristiana, aunque 
desafortunadamente no habla de la relación entre cristianos y no- 
cristianos” (631). Las comunidades cristianas queer deben leer la 
segunda mitad (Ef 4-6) “como una advertencia cuando la visión 
igualitaria del movimiento de Jesús disminuyó y el deseo de 
acomodarse con la cultura romana llegó a ser la estrategia y meta 
principal” (631). 


1 El contexto social de Efesios (632-33). A fines del primer siglo 
d.C. la hostilidad entre las iglesias y el imperio había disminuido. Su 
identidad cristiana permitió a los creyentes escapar del mundo social 
para entrar en una esfera espiritual gobernada por Cristo (2:6); sin 


embargo sus hogares se fueron acomodando a las reglas del mundo 
Grecorromano de Asia Menor (5:22-6:9) 


2 Pax Christi: Paz y Unidad entre Cristianos Gentiles y Judíos 
(2:11-22). Aunque Efesios describe el mundo gentil en términos muy 
negativos (2:1-3; 4:17-5:20; 6:10-20), la muerte de Cristo puso fin a 
la hostilidad entre cristianos gentiles y judíos (2:19) y los reunió en 
una nueva comunidad unificada (633). 


El legado de Jesús para su comunidad es la no-violencia y la 
inclusividad. Como clérigo queer Goss comenta que ha trabajado 
para crear una comunidad diversa que incluye "gente de cuero, gente 
queer que practican BDSM, transgéneros, travestis, familias gay, 
lésbicas y queer y otras configuraciones que no caben facilmente en 
la sociedad" (634). 


3 ¿Acomodarse a la sociedad a qué precio? Aunque Efesios 
mandó a los esposos manifestar un amor sacrificial para sus 
esposas y una sumisión mutua por parte de fodos (5:21), los 
elementos paganos prevalecieron en las interpretaciones 
tradicionales del Código Doméstico en 5:22-4:9 (634-5). 


4 Queering Cristo y el Cuerpo de Cristo (5:21-30). Cita a Virginia 
Mollenkott (2001:110), Gerard Loughlin y Elizabeth Stuart (2000:32) 
para mostrar las implicaciones radicales del texto (matrimonios gay 
incluso), que describe a todos los creyentes como la novia de Cristo 
y miembros de Su cuerpo. 


5 Casas/Hogares Queer (637-8). La diversidad de hogares queer 
incluye parejas exclusivas, familias extendidas, relaciones 
poliamorosas, relaciones comunales y parejas de tipo señor/esclavo 
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Filipenses 

El gozo contagioso de un prisionero político 
Bosquejo 

Saludo, 

1:1-2 

Acción de gracias y súplica, 1:3-11 

Situación personal de Pablo en la cárcel, 1:12-26 
La praxis de Cristo y sus seguidores, 1:27-2:18 
Misión de Timoteo y Epafrodito, 2:19-30 

Sobre la circuncisión y la ley, 3:1-11 

La praxis ejemplar de Pablo, 3:12-4:1 
Exhortación a Evodia y Síntique, 4:2-3 

Gozo y paz en la oración, 4:4-7 

Valores y virtudes de Pablo, 4:8-9 
Agradecimientos por gestos de solidaridad, 4:10-20 
Saludos y bendición, 4:21-23 

Comentario 


1. Gozo contagioso. Filipenses, otra joya que Pablo escribió desde 
una prisión (1:7, 13-14, 17), exalta el gozo del creyente en la 
adversidad. (Tal gozo es el segundo en su lista de los frutos del 
Espíritu según Gálatas 5:22 [“amor, GOZO, paz....”]). Es incierto el 


lugar del encarcelamiento, pero es patente su carácter injusto y 
opresivo, en oposición a la libre proclamación de las buenas nuevas 
(1:12-18). Como en el caso de la carta a Filemón (véase), el lugar 
considerado tradicionalmente es Roma, con la implicación de una 
fecha tardía para la carta (60-62 d.C.). Sin embargo, es más común 
ahora pensar en Éfeso, con una fecha más temprana (54-55 d.C.). 
La ciudad de Filipos era una colonia en la provincia romana de 
Macedonia (al norte de Grecia). 


En Filipenses, Pablo es paradigma del gozo en medio de la 
persecución y opresión que Jesüs había declarado en la octava y 
más extensa bienaventuranza (Mateo 5:11-12 // Lucas 6:22-23; Filp 
2:17-18) y que Pablo y Silas ya habían encarnado cuando fueron 
encarcelados por su proclamación del evangelio en Filipos (Hechos 
16:11-40; ver "cantando himnos”, v. 25, con la conversión del 
carcelero después del terremoto). Pablo ora por la iglesia con 
gratitud y gozo (Filp 1:4), se regocija en la proclamación de las 
buenas nuevas, aunque se haga por motivos hostiles (1:18), y manda 
a la iglesia: "Alégrense siempre en el Libertador. Repito: ¡Alégrense!” 
(4:4; ver 2:2, 19, 28, 29; 3:1; 4:1, 10). 


El gozo que Pablo ejemplifica para los oprimidos y deprimidos, por lo 
tanto, no es el gozo escapista de las religiones orientales de su 
época, ni es de la variedad materialista de “vacas contentas” (3:19), 
que puede 103 
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ser de corte ideológico capitalista, marxista o aún pentecostal. Es el 
gozo de un creyente perseguido y encarcelado por su proclamación 
de las buenas nuevas de Jesús, con esperanza de ser liberado por el 
mismo Jesús, sea de la cárcel (1:19; Lucas 4:18-19; Hechos 16:22- 
40) o de esta vida para estar siempre con su Libertador, “que sería 
mucho mejor” (Filp 1:22-23). Este gozo surge de su compromiso con 
la prioridad del evangelio (1:7, 12, 16-17, 27; 2:2; 4:3), la centralidad 
de Cristo resucitado (2:5-11; 3:11), la justicia liberadora de Dios (3:6- 


9; 1:11; 4:8), la solidaridad del amor mutuo de amigos en la red 
internacional y multicultural de las nuevas comunidades (2:1-4; 3:10; 
4:10-19) y de una firme esperanza que abarca al individuo, la iglesia, 
la nueva humanidad y el cosmos (1:6; 2:14-16; 3:11-14; 4:3-7). 


Además, Pablo siempre se sintió libre para expresar su indignación 
contra la injusticia y los opresores (3:2, 18-19; Rom 1:18); tal vez por 
lo mismo no cayó en la depresión típica de los que siempre intentan 
reprimir su enojo (Thomas Hanks 1972:482-506). 


2. “Cartas de la prisión” y prisioneros. Según la tradición, el 
Nuevo Testamento contiene siete cartas de Pablo encarcelado, pero 
ahora se piensa que cinco de éstas (tres cartas pastorales, más 
Colosenses y Efesios) fueron escritas más tarde por discípulos del 
Apóstol. De las cartas directas de Pablo, solamente Filipenses y 
Filemón proceden de él durante una de sus prisiones. Sin embargo, 
cuando recordamos que Juan el Bautista fue muerto en prisión, que 
Jesús mismo fue apresado antes de su crucifixión y que sus 
apóstoles Pedro y Juan fueron encarcelados (Hechos 3-5; 12), no es 
sorprendente que la solidaridad con los prisioneros reciba un énfasis 
fundamental en el NT, aunque sea sencillamente para visitarlos 
(Mateo 25:31-46, cuatro veces; Hebreos 13:3) o literalmente librarlos 
(Lucas 4:18-19; Hechos 5:17-21; 12:1-19; 16:16-40). Es notable el 
contraste con tantas iglesias modernas, ya que en vez de producir 
prisioneros políticos (ver Ghandi, Martin Luther King Jr., Nelson 
Mandela) y demostrar solidaridad con los prisioneros, fomentan la 
pena de muerte y sentencias más duras. 


3. Mujeres líderes. Durante su segundo viaje misionero (ca. 50 
d.C.), cuando Pablo y sus compañeros Timoteo y Silas intentaron 
establecer la iglesia en Filipos, fue Lidia, una mujer comerciante 
emigrante y cabeza de una casa propia, quien primero dio la 
bienvenida a la Palabra y ofreció hospitalidad a los misioneros 
(Hechos 16:11-15). Filipenses demuestra que el liderazgo de las 
mujeres prominentes en esta primera iglesia europea continuó, pues 
parece que el propósito principal de Pablo al escribir era lograr la 


reconciliación entre dos mujeres, Evodia y Síntique, líderes no 
casadas, cuya disputa amenazó con dividir 


la iglesia (4:2-3; 2:2; Carolyn Osiek 2000:247, que señala su 
importancia). Puesto que Pablo, como Jesús (Lucas 8:1-3), 
dependía de la generosidad de mujeres prósperas e independientes, 
lo último que habría querido el Apóstol hubiera sido una iglesia 
dividida e incapacitada para ayudar económicamente en su misión 
(Filp 4:4-7, 10-19; cp. Rom 15:22-29, con las tensiones entre 
gentiles y judíos). 


4. Los oprimidos pobres, discapacitados y enfermos. No hay 
palabras explícitas para los pobres y los oprimidos en Filipenses, 
pero es notable cómo otras expresiones comunican estas realidades 
y reflejan especialmente la experiencia de Pablo: “pérdida”, zemía, 
3:7-8; "falta", 4:11-12; "vivir en la pobreza”, 4:12; “tener hambre”, 
4:12; “necesidades”, chreías, 2:25; 4:16, 19 (Thomas Hanks 
1992:415). Pablo no era de la clase pobre y además de su 
educación religiosa elitista con Gamaliel tenía su oficio secular, 
respetable, de fabricante de tiendas (Hechos 18:3). Pero las 
circunstancias de su vida itinerante y la persecución sufrida lo dejaron 
repetidamente empobrecido (/E2 Cor 11:21b-29). La iglesia en 
Filipos, 


* Sobre estas mujeres, ver N. A. Dahl, “Euodia and Syntyche and 
Paul's Letter to the Philippians” en The Social World of the First 
Christians, ed. L. M. White y O. L. Yarborough (Minneapolis: 
Fortress, 1955), 3-15. También de ayuda para un tratamiento 
feminista del problema del lenguaje es Sheila Briggs, “Can an 
Enslaved God Liberate? 


Hermeneutical Reflections on Philippians 2:6-11”, Semeía 47(1989): 
137-53. 
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dirigida en parte por mujeres, había respondido varias veces con 
solidaridad económica para aliviar la necesidad de Pablo (Filp 4:10- 
19). Con tal solidaridad, la iglesia encarnó de nuevo el paradigma de 
Jesús, quien no era pobre, pero se hizo pobre por amor (2:5-11; cp. 
2 Cor 8:9). Es de notar que la promesa tan citada, que “Dios les 
dará a ustedes todo lo que les falte” (4:19), no es una verdad 
universal (de la teología dogmática), sino una palabra dirigida a una 
comunidad concreta que había demostrado solidaridad con el 
Apóstol en su necesidad. 


El único caso de un enfermo en Filipenses es Epafrodito, el emisario 
(“apóstol”) de la iglesia a Pablo (2:25-30; 4:18). Sin embargo, la furia 
de Pablo contra "los de la circuncisión” lo lleva al punto de interpretar 
la circuncisión como un tipo de mutilación y discapacidad que el 
Apóstol sintió que los falsos maestros merecían sufrir (3:2; Gál 
5:12). 


5. La justicia liberadora de Dios. En Filipenses, Pablo recalca su 
condición de prisionero (1:7, 13-14, 17) y explícitamente reconoce su 
encarcelamiento por el evangelio como una experiencia de “opresión” 


( thípsis, 1:17), pero, dada su clara conciencia de su herencia judía 
(3:4-6; ver el Éxodo y la promesa de Jesüs de liberar a los 
prisioneros y sanar a los enfermos, Æ Lucas 4:18-19), no sorprende 
que esperara confiado que Dios fielmente lo liberaría/salvaría de la 
prisión (1:19). Pablo, por supuesto, como Jesüs (/E 


Marcos 2:17), reconoció que el término "justicia" usado por los 
santurrones y opresores (Filp 3:6, 9a) podía significar virtualmente lo 
opuesto de la justicia liberadora de Dios, como lo es la experiencia 
de los pobres oprimidos y otros que viven juntos su fe-compromiso 


(3:9b). Esto último es lo que debe caracterizar a los seguidores de 
Jesús (1:7, 11; 4:8). 


6. Minorías sexuales y antijudaísmo. Como en Gálatas (y 
posteriormente Romanos), para la comunidad eclesial de marginados 
en Filipos, Pablo hizo sonar la buena nueva de una vindicación y 
justificación que Dios otorga, no por la ley, sino por la fidelidad de 
Jesús hasta la muerte y por la fe que nos une con él (3:9-10). Por lo 
tanto, también como en Gálatas, Pablo se opuso a otros misioneros 
que buscaron imponer en los creyentes gentiles la circuncisión y la 
ley. El Apóstol incluso calificaba a estos rivales como “perros”, 
“mutiladores de la carne”, y “enemigos de la cruz de Cristo” (3:2-3, 
18-19). Para evitar el antijudaísmo, debemos recordar que Pablo, 
siempre judío, circuncidó a Timoteo (cuya madre era judía) y jamás 
se opuso a la circuncisión como rito para los judíos (Rom 2:25-29). 
Pero al rechazar la circuncisión de varones gentiles y al aceptar el 
bautismo de ambos sexos como el nuevo signo y la puerta de 
entrada al pueblo de Dios (Gal 3:26-29; Col 2:11-12), Pablo también 
subvierte todo el sistema patriarcal, que presupone la superioridad 
del varón, su derecho a dominar a la mujer y el valor de la máxima 
fertilidad. La decisión de Lidia (mujer no casada, profesional) de 
someterse al bautismo con los miembros de su casa, sin buscar la 
aprobación de ningún varón, es muy significativa. La circuncisión no 
solamente significó el dominio patriarcal de los varones, sino también 
la meta de maximizar la propagación del pueblo: la circuncisión de 
Abraham en Génesis 17 tiene que ver con la promesa de muchísima 
descendencia; cp. los árboles frutales “incircuncisos” (con poca fruta, 
Lev 19:23-25). 


Así, cuando Pablo rechaza la necesidad de la circuncisión para los 
creyentes gentiles, está reconociendo la igualdad de las líderes 
mujeres bautizadas (como Lidia) en el nuevo pueblo de Dios. 
También está librando tanto a varones como a mujeres de usar su 
sexualidad solamente para la procreación. Podemos comparar el 
propósito de Jesús que limpia (corta) los pámpanos que no llevan el 
fruto del amor mutuo (Juan 15:1-17). En la nueva comunidad, la 


norma no es más la pareja casada que procrea (¡Filipenses no 
contiene ningún ejemplo!) sino Jesús y sus discípulos (como Pablo y 
Timoteo, Epafrodito, Clemente, Lidia, Evodia y Síntique), individuos 
cuyo fruto es el amor mutuo, que produce nuevos discípulos, no la 
procreación física. La circuncisión, como señal del control patriarcal 
de la sexualidad humana, queda abolida para siempre. 
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En lugar de la ley externa de Moisés, con sus mandamientos de 
fructificar y de circuncidar, Pablo exhorta a los cristianos a manifestar 
el amor con un discernimiento que proviene del Espíritu (sabiduría; 
1:9-10). 


Tal amor con discernimiento produce el fruto del Espíritu (3:3; Gál 
5:22-23), que en Filipenses se presenta como virtudes, cosas 
“dignas de alabanza” y de reflexión: 


“Piensen en todo lo verdadero, en todo lo que es digno de respeto, 
en todo lo justo, en todo lo puro, en todo lo agradable, en todo lo que 
tiene buena fama. Piensen en todo lo que es bueno y merece 
alabanza” (4:8; cp. 2 Pedro 1:5-8). 


Sin embargo, según el relato de Hechos, cuando Pablo conoció al 
joven Timoteo (de madre judía y padre griego) y quiso tomarlo como 
compañero en su ministerio, ¡lo primero que hizo fue circuncidarlo 
para hacerlo aceptable a los judíos (Hechos 16:1-5; cp. Filp 2:19- 
24)! Por varios siglos ha sido común encontrar en la praxis y la 
enseñanza de Pablo lo que parecieran “contradicciones” (como en 
toda la Biblia). En Filipenses, el Apóstol se expone a tal acusación, 
pues expresa en dos versículos esta paradoja: 


“Hagan efectiva su propia salvación con profunda reverencia; pues 
Dios, según su bondadosa determinación, es quien hace nacer en 


ustedes los buenos deseos y quien los ayuda a llevarlos a cabo” 
(2:12b-13). 


Jesús también se expresó en lenguaje paradójico: “Pues el Hijo del 
hombre ha de recorrer el camino que se le ha señalado 
[omnipotencia divina], pero ¡ay de aquel que lo traiciona! [Judas, 
culpable]” (Lucas 22:22). Además, desde relatos muy tempranos, 
podemos ver en las Escrituras Hebreas la paradoja entre el Dios 
Omnipotente que “endureció el corazón de Faraón” y Faraón que 
endurece su propio corazón (Éxodo 5-11; cp. Gén 45:5; 50:20). En 
Romanos 9-11, Pablo proclama en tres secciones la soberanía 
divina (9:1-29; 11:1-16, 25-32); pero intercala otras dos secciones 
sobre la responsabilidad y la fe humanas (9:30-10:21; 11:17-24), y 
concluye con una doxología al Dios infinito que ningún ser finito puede 
comprender (11:33-36). 


Por lo tanto, el teólogo francés Jacques Ellul concluyó que el 
pensamiento “dialéctico” no es creación de Marx, ni de Hegel y 
Kierkegaard, ni de los filósofos griegos, sino de los autores de la 
Biblia (Ellul cita Filp 2:12b-13 como texto ejemplar; Thomas Hanks 
1985:17-32). Apreciar esta característica dialéctica de Pablo, junto 
con sus prioridades y pragmatismo frente a contextos históricos 
concretos, nos ayudará a comprender cómo el Apóstol y la Biblia 
pueden ser citados a favor y en contra de tanta ideología moderna 
(sobre las monarquías, la esclavitud, el racismo, la homofobia contra 
minorías sexuales, el antisemitismo, la liberación/ sumisión de 
mujeres, etc.). 


Así también podemos apreciar la afirmación conmovedora del 
Apóstol, injustamente encarcelado y amenazado de muerte, pero 
siempre esperando ser liberado para poder cumplir su vocación: 


“Para mí, el vivir es Cristo [el hombre/Dios paradójico por 
excelencia], y el morir, una ganancia” (Filp 1:21). 


Solamente en su joven compañero Timoteo, Pablo encontró a alguien 
que vivió con él su consagración total y su amor sacrificial: 


“...espero mandarles pronto a Timoteo... Pues a nadie tengo de tan 
iguales sentimientos que se preocupe sinceramente de vuestros 
intereses, ya que todos buscan sus propios intereses y no los de 
Cristo Jesús” (2:19-21). 
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Justin Tanis, "Philippians" (639-655). Deryn Guest, Robert E. 
Goss, Mona West, Thomas Bohache, eds. (2006). The Queer 
Bible Commentary. London: SCM. 


1 Compañerismo / amistad (no la familia nuclear). Timoteo, 2:19- 
24; Epafrodito 2:25-30; 4:18; Evodia y Síntique, Clemente 4:2-3. 
La palabra "familia" nunca ocurre en la Biblia (ver 


“casa”), mucho menos los famosos “valores de la familia", pues el 
mejor fundamento de la sociedad es la amistad (con una buena 
“familia” moderna nada más que un ejemplo AE 3 Juan). 


Así en Filipenses, no hay familias, pero la carta abunda en ejemplos 
de las amistades de Pablo y los "valores de la amistad", sobre todo 
el amor dispuesto a sacrificar y servir (2:1-11, 19-24, 25-30; 4:10- 
20). 


2 Comunidad (no el individualismo). 1:1 todos los santos, 1:4, 7, 
8, 25; 2:17, 26; 4:21-22; koinonia 1:4, 27; 2:1-2. La subversión del 
imperio no viene por individuos aislados, sino por personas 
trabajando unidas como miembros de las nuevas comunidades de fe. 


3 Poder (Jesüs y sus seguidores vs. César y el imperio 
romano). 1:1-2 esclavos (2:5-11), santos, obispos, ministros, Dios 


Padre, Señor, Mesías; 3:10-12 resurrección; 4:13 DHH “A todo 
puedo hacerle frente, gracias a Cristo que me 
fortalece/empodera/empowers” 


4 Gozo en sufrimiento/ opresión (vs la felicidad en 
circunstancias alegres). 


gozo 


1:4, 18 , 18, 25; 2:2, 17, 17 , 18, 18, 28, 29; 3:1; 4:1, 4, 4, 10; 
opresión, 1:7 (cadenas), 12-14, 17, 28-30; 3:10-12 participar ( 
koinonía) en sus sufrimientos y llegar a ser semejante a él 
(conformado) en su muerte... la resurrección de entre los muertos; 


5 La justicia /iberadora de Dios (vs. el estatus quo 
injusto/opresor del imperio). 1:7, 11; 3:6, 9, 9; 4:8. Puesto que 
Filipos era una colonia y Pablo estaba injustamente encarcelado, la 
justicia divina que Pablo describe no procuró mantener el estatus quo 
de opresión, sino de librar de la opresión, como hizo Dios en el 
Éxodo. 


6 Los valores de Pablo y del Dios de la paz: “Por lo demás, 
hermanos, 


todo lo que es verdadero, 
todo lo digno, 

todo lo justo, 

todo lo puro, 

todo lo amable, 

todo lo honorable, 


si hay alguna virtud 


o algo que merece elogio, en esto meditad” (4:8-9). 


7 Un amor con discernimiento (vs. una ingenua aprobación 
general). 1:8-10, 16; 2:1-2, 4, 20; 4:1. Pero ver 3:2-3 “perros”— 
écp. los ministerios “ex-gay”? 3:18-19 “enemigos de la cruz de 
Cristo”. Escribiendo sobre textos parecidos pero más extensos en 2 
Pedro, Cynthia Briggs Kittrede comenta: "La reivindicación simultánea 
de una autoridad ünica y el incremento del lenguaje que 'expulsa' a 
los enemigos plantea a la crítica postcolonial un agudo problema 
teológico. Cuando quienes con poder usan contra otros una retórica 
deshumanizante, provocan su violencia y destrucción. Esta retórica 
canonizada en los textos autorizados del Nuevo Testamento 109 
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se convierte en el modelo y la pauta para demonizar a los oponentes 
y dirigir el debate" (409; ver también Fernando Segovia 65). Sobre 
"perros" como prostitutos ver Deut 23:17; Apoc 22:15. 


8 Una esperanza y salvación (que respeta la diversidad 
humana). 1:19 (=liberación de la cárcel), 28; 2:12-13 “Hagan 
efectiva su propia salvación con profunda reverencia" (DHH; 


“llevan a cabo” NVI; “ocupaos” RV y BA; “trabajando con temor 
y temblor en su salvación” BNP). 3:7-14, 20-21; 4:1, 3 


9 El cuerpo—destinado para la resurrección (vs. el desprecio 
del cuerpo en las ideologías neoplatónicas y estoicas). 1:20; 
carne, 1:22, 24; 3:10-12 resurrección, 20-21. 


10 La paz de Dios y el Dios de la paz (vs. la pax romana de 
César). 4:7, 9; 1:2. 
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Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah (2007). A Postcolonial 
Commentary on the New 


Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum. 
“La Carta a los Filipenses” (281-93), Efrain Agosto, Hartford 
Theological Seminary, Hartford, Conn. 


Filipenses es una carta de Pablo, sujeto a la opresión en una cárcel 
romana, escrita a la congregación filipense, miembros de una 
“sociedad alternativa” en Filipos, una colonia oficial romana (281), la 
primera ciudad europea donde Pablo predicó. No hay consenso 
sobre la fecha de la carta y el lugar del encarcelamiento: Éfeso (54 
d.C.); Cesarea (57-59); o Roma (60-62). 


Las referencias a “la guardia del palacio” (1:13) y a “la casa del 
emperador” (4:22) no prueban que el lugar sea Roma (BNP, 
Introducción). Segovia (2000:119-32) señala tres aspectos para la 
lectura de la Biblia con una óptica postcolonial: 


e ¿Cuáles son las señales del dominio imperial presentes en el 
mundo de los textos bíblicos? 


¿Hasta qué punto los textos se acomodan o resisten el dominio 
imperial y el colonialismo? 


e ¿Hasta qué punto las interpretaciones tradicionales han apoyado el 
imperialismo y los esfuerzos misioneros relacionados? Segovia 
señala cómo las interpretaciones de los métodos históricos críticos 
surgieron precisamente en los siglos XVIII-XIX cuando las potencias 
imperialistas occidentales (Espafia, Portugal, Francia, Inglaterra) 
implantaron sus colonias en África, Asia y las Américas. Además en 
los siglos XIX-XX el imperialismo de los EEUU 


(“Manifest Destiny”) también extendió su dominio acompañado por 
esfuerzos misioneros e interpretaciones de la Biblia. Por lo tanto, la 


investigación post-colonial es aplicable al dominio imperial en todas 
partes, tanto en la antigúedad como en el mundo moderno. 


e ¿Cuál es el rol de “los hijos de los colonizados”? Pues están en una 
posición privilegiada para reconocer los elementos de los imperios y 
las colonias en los textos bíblicos. Agosto señala su propia situación, 
como hijo de puertorriqueños de la generación después de la 
ocupación de Puerto Rico por los EEUU en 1898, posterior a la 
guerra con España. 


Su lectura poscolonial de Filipenses plantea cuatro preguntas: 


* El contexto del encarcelamiento de Pablo (1:7, 12-26; 2 Cor 
11:23). Probablemente la terminología antimperial que Pablo utilizó 
en su proclamación resultó en una acusación de traición (Señor, 
lealtad, evangelio, justicia, paz). Además de las dificultades comunes, 
con la continua amenaza de pena de muerte (2:17), Pablo tuvo que 
enfrentar adversarios personales (1:15-18) y se preocupó 
continuamente por sus iglesias (2:19). 


* El desarrollo de líderes modelos. Como ejemplos de líderes 
modelos Pablo refiere a Jesüs y su solidaridad con la humanidad 
sufriente (2:7); a Timoteo, ejemplar en su amor por la iglesia. (2:20- 
21); y a Epafrodito, quien arriesgó su salud en el ministerio (2:25-30). 
La exhortación a Evodia y a Síntique (4:2-3) señala la importancia de 
las mujeres en el liderazgo de la comunidad (ver Rom 16). 


* El discurso sobre la ciudadanía celestial (Filp 3:20). Pablo sabía 
bien el valor práctico de su ciudadanía romana (ver Hechos), pero 
para los filipenses contrapone la superioridad de la ciudadanía en el 
Reino de Dios. Aunque Filipenses es la carta “más amigable" de 
Pablo, al calificar a los adversarios (maestros judaizantes) como 
“perros” (3:2-6) el Apóstol imita la táctica común en el imperio de 
demonizar a los enemigos (ver Deut 23:18; Apoc 22:15). 
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* La praxis de una economía subterránea (Filp 4:14-19). Por medio 
de altos impuestos, el dinero en el imperio romano fluyó desde abajo 
hacia arriba y desde los márgenes (los territorios conquistados) al 
centro (Roma). Sin embargo, en la red de las asambleas paulinas 
funcionó un sistema contrario, como es evidente de los textos que 
hablan de la ofrenda que Pablo llevó a Jerusalén (1 Cor 16:1-4; 2 
Cor 8-9; Rom 15:25-27), cumpliendo así un compromiso hecho con 
los pobres (Gal 2:10) al principio de su ministerio (288-9). 


Una lectura latinoamericana de Filipenses 


* Encarcelamiento. La carta de Martin Luther King, escrita durante 
su encarcelamiento en Birmingham, es un ejemplo moderno de 
oposición al imperio (ver también Ghandi y Nelson Mandela). 
Parecida es la experiencia del líder nacionalista puertorriqueño Pedro 
Albizu Campos y del cantante Danny Rivera, encarcelado por 
protestas contra la ocupación militar de la isla de Vieques. 


* Liderazgo. El liderazgo del imperio romano era jerárquico y partía 
de privilegios socioeconómicos. En Filipenses podemos ver cómo 
Pablo procuró preparar y fortalecer líderes del pueblo caracterizados 
por el servicio y el sacrificio (Timoteo y Epafrodito, 2:19-30) e 
incluyendo a mujeres (4:2-3). Urge hoy asegurar acceso a la 
preparación y al liderazgo al estilo de Pablo, sin las limitaciones 
elitistas comunes en el imperio. 


* Ciudadanía. En 1917 el Congreso de los EEUU aprobó una ley 
otorgando la ciudadanía a los residentes de su nueva colonia de 
Puerto Rico. El motivo, sin embargo, fue la necesidad de reclutar 
soldados para su participación en la Primera Guerra Mundial 
(compárese con el reclutamiento de negros para las guerras de 
Vietnam e Irak). Aunque, como en el caso de Pablo, la ciudadanía 
conllevó ciertos privilegios, Agosto concluye que para los 


puertorriqueños el impacto a largo plaza fue negativo, pues la gente 
perdió su identidad y esperanza. 


* Economía. El capitalismo ha pasado por tres etapas: de (1) un 
capitalismo mercantil (en los siglos XV-XVIII), (2) de monopolios 
(años 1800-1950) y (3) global (1950 al presente; Segovia 2000:127), 
pero en cada etapa ha dejado a millones en la pobreza. Agosto (291) 
señala como ejemplos de una economía subterránea y subversiva las 
cooperativas en América Latina y Habitat for Humanity, y reclama la 
colaboración de las iglesias en tales ministerios y otras iniciativas 
parecidas. Notablemente, no presenta a Cuba como modelo ni cita 
las propuestas de Hugo Chávez para aumentar de nuevo el poder y 
las burocracias del Estado. 


Conclusión. El estudio de Efrain Agosto de Filipenses nos provee 
una buena introducción a la metodología poscolonial con su doble 
enfoque en el contexto del imperio romano para la interpretación del 
Nuevo Testamento y los imperios modernos capitalistas que han 
dominado la historia desde el siglo XV, el contexto de los lectores 
contemporáneos. Agosto comparte con las teologías de liberación 
latinoamericanas las fuertes críticas a los imperios capitalistas, pero 
sin aprobar ingenuamente las alternativas comunistas/socialistas que 
aumentan el poder del Estado para eliminar la propiedad privada y 
aplastar las iniciativas del mercado. 
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El Cristo cósmico: 


Sofía-Sabiduría y la liberación de las filosofías elitistas 


Bosquejo 

Saludo, 

1:1-2 

Acción de gracias, 1:3-8; súplica, 1:9-14 

Himno: La "sofía"- sabiduría y el Cristo cósmico, 1:15-23 
El apostolado único de Pablo, 1:24-2:5 

La fe auténtica versus las vanas filosofías elitistas, 2:6-23 
Praxis de las nuevas comunidades: vicios, virtudes, 3:1-17 
Código para las casas patriarcales ( Haustafel), 3:18-4:1 
Evangelización y prudencia con los de afuera, 4:2-6 

Viaje de Tíquico y Onésimo con noticias personales, 4:7-9 
Saludos finales y bendición, 4:10-18 

Comentario 


1. Autor: ¿Tíquico? La mayoría de los especialistas actuales 
concluyen: a) que Colosenses y Efesios no proceden de Pablo 
mismo, sino de colaboradores más jovenes, b) que Colosenses es la 
primera carta deuteropaulina (80 d.C.) y c) que Efesios representa 
una expansión posterior (90 d.C.), probablemente escrita por otro 
autor. Colosenses y Efesios poseen un estilo común y teologías 
parecidas. Puesto que la ciudad de Colosas fue destruida por un 
terremoto en 60-61 d.C., y luego no fue reconstruida, no había 
iglesia allí cuando la carta fue escrita (75-85 d.C.). Tal vez, como 
Tíquico escribe la carta en nombre de 


“Pablo” (“ausente” corporalmente pero también temporalmente, 2:5), 
la iglesia a la cual está dirigida la carta podría ser Laodicea (a unos 
10 km. de la destruida Colosas, en lo que hoy es Turquía; 2:1; 4:15- 
16). 


2. Pablo, Colosenses y Efesios. Si comparamos la teología de las 
siete cartas escritas por Pablo mismo (Romanos, 1-2 Corintios, 
Gálatas, 1 Tesalonicenses, Filipenses y Filemón) con la de 
Colosenses y Efesios, surgen marcadas diferencias: 


* Pablo habló de la iglesia como el "cuerpo" de Cristo, donde todos 
comparten ciertos dones carismáticos (1 Corintios 12:12-27; 
Romanos 12:3-8; 1 Cor 6:12-20), mientras Colosenses y Efesios 
cambian la metáfora y hablan de Cristo como "cabeza" del cuerpo 
(1:18; 2:19; cp. 2:10 = 


cosmos; Efesios 1:22-23; 4:15-16); 
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* Pablo describió a los creyentes como liberados del pecado (un 
poder, singular, Romanos 6) y enfatizó la justificación (Romanos 3-4; 
Gálatas), pero Colosenses y Efesios hablan del perdón de los 
pecados (plural; 1:14; 2:13; 3:13; Efesios 2:1; 4:32); 


* Pablo mismo (“el menor de los apóstoles”) humildemente reconoció 
la importancia de los otros apóstoles (1 Cor 9:5; 12:28-29; 15:7-9; 
Gálatas 1:17,19) y rehusó entrar o reclamar autoridad en los 
territorios evangelizados por otros (Romanos 15:20); pero en 
Colosenses es a Pablo en particular a quien Dios confió la 
predicación del evangelio a cada persona en todo el mundo (1:23-24, 
28). Este Pablo de Colosenses tiene autoridad apostólica sobre 
iglesias que nunca visitó (Col 2:1-2; 1:25); sus sufrimientos -como 
los de Cristo- tienen incluso un sentido vicario para todos (1:24; cp. 
4:3, 10, 18); 


* En Pablo, la esperanza se refiere al acto mismo de esperar (Rom 
5:2-5), enfocada en la resurrección futura; Pablo insistió en que los 
creyentes han muerto con Cristo, pero aún no han resucitado con él 
(Romanos 6:5, 8; Filipenses 3:11-12). En Colosenses y Efesios, sin 
embargo, la escatología es algo más realizada: afirman que los 
creyentes ya comparten la resurrección con Cristo (2:12-13; 3:1-4; 
Efesios 2:6; cp. 1 Cor 4:8-13; 2 Timoteo 2:17-18); el esquema 
básico (“paradigma”) del Éxodo (sacar de e introducir en) se extiende 
a los gentiles, redimidos del pecado y trasladados al reino de Cristo 
(Col 1:12-14, BP nota). 


3. Mujeres y el Cristo cósmico. Colosenses pareciera estar dirigida 
solamente a los “hermanos” 


(varones, 1:2). El código doméstico, sin embargo, les habla a las 
esposas antes que a los esposos (3:18-19). El autor envía saludos a 
Ninfa, una mujer independiente (¿soltera, viuda, divorciada?), y a la 
iglesia en Laodicea que se reunía en la casa de ella (4:15, “su”, 
griego: femenino). Además, en la tradición hebrea, la Sabiduría divina 
(Sofía), enfoque teológico central de la carta, es una figura femenina 
y Colosenses la presenta como un tipo de persona transgénera 
encarnada en el varón Jesús (1:15-20). 


No obstante, Colosenses, la primera carta deuteropaulina, es la 
primera que incorpora un código doméstico ( Haustafel, 3:18-4:1) 
para casas patriarcales y, por lo tanto, ha recibido un examen crítico 
en los estudios feministas. Pero la carta también incluye listas de 
virtudes y vicios (adaptaciones grecorromanas de los diez 
mandamientos; Col 3:5-9, 12-17) y el código doméstico debemos 
interpretarlo como subordinado a los consejos generales dirigidos a 
las “iglesias en casa” . La casa de Ninfa (4:15, DHHBE nota), 
encabezada por una mujer, donde la iglesia se reunió, quizás no haya 
tenido patriarca y podría representar un modelo alterno. En 
manuscritos griegos posteriores, ¡la referencia femenina a la casa de 
Ninfa (“ella”) fue cambiada a una forma masculina, Ninfas! 


El código para las casas se dirige a tres pares: esposas-esposos, 
hijos/as-padres, esclavos/as-amos/as. 


Siempre le habla primero a la persona más débil, y con mucho más 
detalle a esclavos/as (3:22-25), probablemente porque la iglesia 
consistió mayormente de esclavos, mujeres y otras personas 
socialmente débiles. Los hijos/as deben obedecer a ambos padres 
(3:20) pero solamente los padres varones reciben una exhortación de 
cuidar el trato a los hijos/as (3:21). También parece curioso que los 
esposos tienden a ser *amargos" con sus esposas (3:19). 
Posiblemente el mal humor de los patriarcas con sus hijos/as y 
esposa se debe en parte a la práctica del ascetismo sexual, 
especialmente por parte de las mujeres (2:20-23; ver 1 Cor 7:1). 
Además, como "cabezas" de casas patriarcales, frente a las "iglesias 
en casa" 


encabezadas por mujeres, podrían haberse sentido inseguros, como 
capitanes en barcos que iban hundiéndose. 


La inclusión de los códigos domésticos ( Haustafeln) en Æ 1 Pedro, 
en las cartas deuteropaulinas (Colosenses, Efesios) y en las 
pastorales (1 Timoteo, Tito) es un indicio de que un nümero creciente 
de esposos y amos/as de esclavos empezaron a convertirse y a 
formar parte de las "iglesias en casa" (muchas 168 
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veces encabezadas por mujeres). Uno puede discernir cierta tensión 
dialéctica entre las "iglesias en casa”, que reflejan la libertad e 
igualdad radical del cristianismo primitivo (Col 3:11; ¡cp. Gálatas 
3:28!), y las casas patriarcales, con sus jerarquías de poder y 
tradiciones de sumisión (3:18-4:1). La misma dialéctica la podemos 
discernir en la carta de Pablo a los Romanos, donde las instrucciones 
del Apóstol a las 


“iglesias en casa” en Roma (12:1-21) crean un contexto sumamente 
subversivo para las indicaciones sobre la sumisión a las autoridades 
imperiales (13:1-7). 


Las cartas como Colosenses, que incluyen códigos de sumisión, 
evidencian también que se mantenía la prioridad de la tradición 
radical y subversiva del evangelio. La iglesia en Laodicea se reúne en 
una casa encabezada por la mujer Ninfa (Col 4:15), mientras 
Onésimo, esclavo liberado voluntariamente por Filemón, trabaja 
como colaborador de Pablo (Col 4:9). La suprema autoridad de 
Jesús, en quien mora la plenitud de la Sabiduría/Sofía divina, 
relativiza toda pretensión de autoridad humana (ver “en el Señor”, 
3:18; cf. 3:20, 22-24). 


De todos modos, ni los códigos para las casas patriarcales, ni las 
listas de virtudes y vicios en Colosenses, nos dan “moral” y "ética" 
universales (conceptos filosóficos griegos ausentes en toda la Biblia). 
Más bien, la carta habla de la praxis cristiana como un "caminar" 
(1:9-10; 2:6-7; [3:7]; 4:5; Æ Efesios) guiado por la búsqueda de la 
plena sabiduría divina (4:2-6). Para subrayar que la Sabiduría/Sofía 
era una figura femenina en la tradición hebrea, Mary Rose D'Angelo 
(1994:318) sugiere la siguiente traducción: 


Ella es la imagen del Dios invisible (Génesis 1:26-27), 

la primogénita de toda la creación (Proverbios 8:22). 

En ella Dios creó todo lo que hay 

en el cielo y en la tierra (Proverbios 3:19-20; 8:22-30), 
tanto lo visible como lo invisible, 

sean tronos o seres espirituales, gobiernos o autoridades. 


Todo fue creado por medio de ella y para ella, 


y ella existe antes que todas las cosas, 

y por ella se mantiene todo en orden. 

Ella es la cabeza/fuente del cuerpo, la iglesia, 

la primera en resucitar, 

para tener así la preeminencia en todo, 

porque en ella la plenitud del poder divino quiso residir, 
para reconciliar, por medio de ella, a todo el universo, 
sea en el cielo o en la tierra...” (Col 1:15-20a). 


D'Angelo señala cómo este himno a Sofía-Sabiduría es aplicado al 
varón histórico, Jesús, quien “hizo la paz mediante la sangre de su 
cruz” (Col 1:20b) y resucitó (1:18b). En Colosenses, la Sabiduría- 
Sofía divina, que se reveló plenamente en Jesús, se opone a las 
filosofías humanas (mezclas sincretistas de un judaísmo legalista y 
religiones orientales) que promovieron un ascetismo extremo, con la 
abstención de relaciones sexuales y de ciertas comidas, y que 
insistieron en la circuncisión y en la observación del sábado judío 
(2:8, 16, 21-13; ver 1 Cor 7:1; 1 Timoteo 4:1-5,23; también Louise 
Schottroff (1995:69-78) referente a “Oppression of Women and 
Hatred of Women's Liberation (1 Timothy 2:9-15)” ). 


4. Esclavos (pobres) y la justicia liberadora. Del código doméstico 
( Haustafel; 3:18-4:1) podemos deducir que la iglesia que recibió la 
carta (1:2) consistía principalmente de mujeres (3:18) y esclavos 
(3:22-25), por ser las mujeres el primer grupo mencionado y los 
esclavos el grupo que recibe más atención (ver 1 Cor 1:26-29). Sin 
embargo, Colosenses (4:19) evidencia que Filemón había liberado 
voluntariamente a su esclavo Onésimo, como Pablo se lo había 
pedido (Filemón 8-22). Las instrucciones a las/los esclavas/os 


parecen tener como meta la dignificación de su trabajo y su persona 
(Col 3:23-24). 


Las normas tanto para los esclavos como para los amos son evitar la 
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/EFilemón), recordando que la justicia divina es imparcial, “sin 
discriminación de personas” (3:25). La norma para los amos con sus 
esclavos es practicar la justicia ( díkaion), que implica igualdad ( 
isóteta, 4:1; Santiago 1:9). Toda la atención pastoral dedicada a 
las/los esclavas/os no busca tanto mantenerlos en su estado de 
esclavitud (AE Filemón; 1 Cor 7:21) como librarlos de la vergüenza 
por su trabajo manual, despreciado en la cultura grecorromana (3:23- 
24), y darles esperanza. La "herencia" (3:24) prometida a los/las 
esclavos/as (principalmente gentiles) no sería tanto la inmortalidad 
celestial, sino "la tierra" 


repartida justamente a todas/os, como en la época de Josué (Josué 
13-21; Mateo 5:5; Romanos 4:13). 


En gran parte, la esclavitud era consecuencia de deudas. Por lo 
tanto, en Colosenses era importante el mensaje de perdón (1:14; 
2:13; 3:13). De acuerdo con las provisiones del jubileo que Jesus 
proclamó (Lucas 4:18-19), cada 50 afios debía haber una liberación 
de esclavos, una cancelación (perdón) de deudas y una nueva y justa 
repartición de la tierra (“la herencia”; Levítico 25). Mientras que 
las/los esclavas/os esperaban la manumisión o la llegada del jubileo, 
ellos podían procurar la sabiduría (Col 1:9, 28-29; 3:10, 16; 4:5), 
que, segün el libro de Proverbios, enriquece (Prov 8:1-21). 


En el imperio romano era comün liberar a las/los esclavas/os 
después de algunos años de buen servicio o a la muerte de las/los 
amas/os. El sistema no tenía la base racial conocida históricamente 


en Europa y las Américas. Por lo tanto, en las “iglesias en casa”, las 
distinciones tradicionales entre “esclavos y libres” 


dejaron de existir para las/los bautizadas/os y en la comunidad de 
hermanas/os iguales el único señorío reconocido era el de Jesucristo 
(Col 3:11; 1 Cor 12:12-13; cp. la forma original y más radical en 
Gálatas 3:28, que todavía incluye la distinción entre “varón o mujer”). 


Sin embargo, las/los esclavas/os, inclusive en casas paganas, deben 
obedecer a sus amas/os “en todo” 


(3:22), que en la cultura grecorromana incluiría cumplir con las 
demandas sexuales de esas/esos amas/os (cp. 3:5, que prohíbe en 
las comunidades cristianas toda actividad sexual irresponsable e 
injusta). 


5. Minorías sexuales y antijudaísmo. Aunque los estudios 
modernos han escudriñado con ojo muy crítico los códigos 
domésticos ( Haustafeln) para las casas patriarcales, no han puesto 
suficiente atención en el otro polo, en las cartas que representan a 
las minorías sexuales en las "iglesias en casa”. En Æ 


Romanos 16, Pablo saluda solamente a tres parejas casadas, en un 
capítulo que menciona a 29 personas; pero entre 12 personas (11 
varones, sin contar a Jesús, y una mujer) mencionadas por nombre 
en Colosenses, ninguna es casada. La única casa nombrada 
explícitamente es la de la mujer Ninfa (4:15). El código patriarcal 
mandó a las esposas que fueran sumisas a sus maridos, pero la 
única mujer mencionada por nombre es cabeza de su propia casa y 
líder de la iglesia que se reúne en su casa en Laodicea. 


Además, las situaciones de las doce personas nombradas en 
Colosenses (todas solteras/divorciadas/ 


viudas) parecen hacer patente que la iglesia representa una 
estructura alterna para las casas patriarcales; virtualmente la 
deconstrucción de estas casas. La carta procede de "Pablo" y su 


compañero de muchos años, Timoteo (1:1). Aunque el código 
patriarcal hace énfasis en la sumisión de los esclavos, la conclusión 
de Colosenses revela que Onésimo, el esclavo de Filemón (Film 10- 
11), había sido liberado (voluntariamente, como Pablo lo había 
pedido) y es emisario de Pablo (Col 4:9). Onésimo, Lucas y Tíquico 
se llaman *amados/queridos" de Pablo (Col 4:7, 9, 14). Tíquico (4:7- 
8), portador (tal vez el autor) de la carta, y Epafras (1:7-8; 4:12-13; 
Hechos 19:10) parecen seguir el estilo de vida de Pablo y Timoteo, 
de solteros itinerantes. 


Colosenses nombra a tres colaboradores de Pablo y Timoteo que 
siguen siendo judíos (literalmente, “de la circuncisión”): Aristarco, 
Marcos (primo de Bernabé) y Jesüs/Justo (4:10-11), solteros que 
compartían su estilo de vida de solteros itinerantes. Obviamente, 
como Pablo en Gálatas y Filipenses, el autor de Colosenses no se 
opone a la circuncisión de varones judíos, sino a la imposición de la 
circuncisión y la ley a varones gentiles. Según Colosenses, el 
bautismo (de mujeres y varones) toma el lugar de la 170 
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circuncisión (sólo de varones) como señal de pertenecer al pueblo de 
Dios (2:11-12). Ni Pablo (1 Cor 7) ni el autor de Colosenses tenían 
interés en promover la fertilidad física que Dios había mandado en 
Génesis, sino en la multiplicación y crecimiento de las “iglesias en 
casa”, la nueva manera de “fructificar” 


(1:6, 10; cp. Génesis 1:26-28). Puesto que en los primeros siglos el 
bautismo se hizo con los bautizandos desnudos (habiéndose quitado 
la ropa vieja para vestirse con ropa nueva), Colosenses habla de la 
nueva vida en Cristo como desprenderse de los vicios de la vida 
anterior para vestirse con las virtudes de la vida nueva (3:9-10). 
Advierte contra un ascetismo espurio (“no toques, no pruebes, no 
acaricies”, 2:21, BP) y también contra los excesos sexuales 
idolátricos que dañan al prójimo (*codicia”, 3:5; Efesios 5:3; Æ 1 


Tesalonicenses 4:3-8; Romanos 13:8-10). 


Seguramente en los primeros años las “iglesias en casa” se reunían 
principalmente en casas encabezadas por mujeres, o parejas 
itinerantes como Prisca y Aquila, y no en casas tradicionales 
(Romanos 16). 


Colosenses parece representar una etapa donde había más 
conversiones de varones patriarcales de casas, que inspiró la 
inclusión de un tipo de código de casa (modificado radicalmente por 
el señorío de Jesucristo; Col 3:18, 20, 22-24; 4:1). Pero Colosenses 
demuestra que todavía existían estructuras eclesiásticas no 
patriarcales que formaban el contexto de los códigos tradicionales. 
La inclusión de tantos datos “subversivos” al patriarcado demuestra 
que Colosenses no representa un tipo de conspiración de varones 
para colocar a todo cristiano en una casa patriarcal. 


Aunque Colosenses, por estilo y teología, está muy vinculada con 
Efesios, es notable cómo comparte con la carta a Æ Filemón 
referencias a situaciones y a nueve personas: 


Pablo encarcelado * Timoteo, co-enviador (1:1; Filemón 1); 
Epafras fundó la iglesia (1:7-8) e intercede por ella (4:12-13; 
Filemón 23, encarcelado con Pablo); 


Onésimo, ahora colaborador (4:9), antes esclavo ( Filemón 10-18); 
Arquipo, ministro (4:17); probablemente no era un hijo de Filemón ( 
Filemón 2); Aristarco (encarcelado con Pablo) * Marcos, primo de 
Bernabé (4:10; Filemón 24); Lucas (el “medico amado”) + Demas 
(4:14; Filemón 24); Además, 


Tíquico (4:7-9), portador de la carta junto con Onésimo, podría ser 
el autor real de ella (cp. Efesios 6:21; Tito 3:12; 2 Timoteo 4:12; 
Hechos 20:4). 


De once varones nombrados en Colosenses, nueve ya habían sido 
nombrados en Filemón (excepciones: Tíquico y Bernabé). Filemón 
nombra a una mujer, Apfia (tradicionalmente considerada esposa de 
Filemón, pero probablemente líder no casada de la iglesia). 
Colosenses habla de Ninfa y la iglesia en su casa (4:15) pero incluye 
el primero de los códigos para las casas patriarcales, que manda la 
sumisión de las esposas. Ninguno de los once varones nombrados en 
Colosenses es casado, seis son mencionados en pares y la casa 
patriarcal (que no equivale a la “familia nuclear”) solamente es 
mencionada en el código. 


Si antes Arquipo (4:17), como Onésimo, formaba parte de la casa 
patriarcal de Filemón (Film 2), ahora, como Onésimo, se ha liberado 
de esta estructura. 


6. Discapacitados y ecología. En Colosenses no hay referencias a 
discapacitados o enfermos, pero véase la metáfora de tinieblas 
(1:13; Efesios 1:18). Según Colosenses, "todas las cosas/criaturas" 
(griego: fa panta) fueron creadas por y para Cristo, están siempre 
sostenidas por él y fueron reconciliadas por su muerte en la cruz 
(1:15-20). Las pequeñas y humildes nuevas comunidades son las 
primicias de la renovación del cosmos y de todas las criaturas (ver 
Romanos 8:18-39; Isaías 11:1-9). 
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7. Colosenses y la posmodernidad. “Tengan cuidado: no se dejen 
llevar por quienes los quieren secuestrar mediante la filosofía y el 
vacío engañoso, fundados en tradiciones humanas, según los 
elementos del mundo y no según Cristo” (Col 2:8). 


La modernidad partió de la filosofía individualista y racionalista de 
René Descartes (“Pienso, por lo tanto existo”) y de las filosofías 
griegas clásicas con sus dualismos y dicotomías, sus pretensiones 


de autonomía, sus supuestos conocimientos objetivos y ciertos, su 
atribución totalmente positiva al valor del conocimiento y su fe ciega 
en la tecnología, la ciencia y el mito del progreso (ver sobre todo el 
Positivismo de los siglos XIX-XX). La posmodernidad cuestiona o 
rechaza estos artículos de fe, por siglos tan universalmente 
aceptados en el occidente y utilizados para descreditar la fe cristiana 
(Crystal Downing 2006:53-77). Por otro lado, la posmodernidad se 
caracteriza por la negación de la metanarración que tradicionalmente 
le dio sentido a la vida humana en el occidente (Æ Efesios). 


Al analizar Colosenses, Brian D. Ingraffia concluye que la 
“condenación de “filosofías vacías y engañosas’ no se debe leer 
como un rechazo de la sabiduría y la inteligencia ( contra Nietzsche).” 
Más bien, Colosenses “rechaza la filosofía dualista de los 
protognósticos en Colosas, que es, irónicamente, una filosofía 
parecida a la denigración nihilista del mundo que Nietzsche condena 
en su ataque contra el cristianismo.” El ataque de Nietzsche contra el 
cristianismo no se puede utilizar para condenar la teología bíblica, 
pues Colosenses “ataca el mismo tipo de filosofía otromundana" 
(Ingraffia 1995:75). 


Además, podemos sugerir que Colosenses 2:8 se parece al intento, 
en el pensamiento posmoderno, de rechazar las pretensiones 
modernas de haber logrado conocimientos objetivos, una supuesta 
“neutralidad” 


sin presuposiciones y sin fe. Según Colosenses 2:8, todo 
pensamiento humano parte de tradiciones humanas o de Cristo. La 
objetividad y la neutralidad son mitos de seres humanos que 
pretenden ocupar el lugar de Dios (Génesis 3). Tanto la ciencia como 
la filosofía posmodernas reconocen que todo pensamiento humano 
parte de ciertos presupuestos, de una ideología o una fe que no 
podemos demostrar científicamente. Para Colosenses, existen 
solamente dos tipos de filosofía: 1. la que parte de aceptar la 
autoridad de Cristo (una autoridad subversiva que libera de toda 
opresión e injusticia); y 


2. las filosofías dominadas por las tradiciones humanas, que apoyan 
la opresión con sus ideologías elitistas y su propaganda mayoritaria 
(ver los discursos contemporáneos que hablan continuamente de 


“moral”, “ética”, “familia”, categorías y términos ajenos a la teología 
bíblica). 


Existe una corriente de filosofía reformada holandesa (Abraham 
Kuyper, Hermann Dooyeweerd y también Cornelius Van Til y Nicholas 
Wolterstorff en los EE.UU.) que anticipó el posmodernismo al insistir 
en las presuposiciones detrás de todo pensamiento humano. Por otro 
lado, Luis Alonso Schókel concluye que los maestros de errores en 
Colosenses, con su universo proto-gnóstico, esotérico y seudo 
religioso, se parecen a la “Nueva Era” que tanto fascina a nuestro 
mundo de hoy (BNP 2249). 


Posmodernidad 
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“Iglesias en casa” versus Haustafeln (Códigos domésticos para 
las casas patriarcales) Colosenses 3:18-4:1 (80 d.C.) 


Efesios (90 d.C.) 
5:21 

sumisión 

mutua 

3:18 

esposas, sométanse 
22-24 

esposas a esposos 
19 

esposos, amen 
25-33 

esposos, amen a esposas 
20 


niños, obedezcan 


6:1-3 

niños, obedezcan 

21 

padres, no provoquen 

4 

padres, no provoquen 

22-25 

esclavos, obedezcan 

5-8 

esclavos, obedezcan 

4:1 

dueños, sean justos 

9 

dueños, no amenacen 

/E 1 Pedro 2:11-3:12 (80 d.C.) 

[Cp. la dialéctica en Romanos (58 d.C.): 
(Código COMUNITARIO; ver 2:13-17) 
las instrucciones a las “iglesias en casa” 
(una 


contracultura) 


(12:1-21 

y 

16:1-27) 

versus 

sumisión al imperio romano (13:1-7)] 
SUMISIÓN 

subversiva: 

2:13-17 

todos, a las autoridades 
18-25 

siervos, a maestros 

3:1-6 

esposas, a esposos 

(pero con libertad religiosa) 
HONRA 

3:7 

esposos, a esposas 
MOTIVOS/PROPÓSITOS 
2:13 


“por el Señor” 


15 

“callar la ignorancia de otros” 

2:21 

ejemplo de Cristo 

3:1 

ganar a los esposos (evangelizar); cp. 3:15 
3:7 

oraciones sin obstáculos 

Tito 2:1-10; 3:1-2 

= (90 d.C.) = 

1 Timoteo 2:8-15; 6:1-10 

(Códigos CONGREGACIONALES: viudas, ricos) 
2:1 

introducción 

2 

hombres mayores 

2:8 

hombres 

3-5 


mujeres, mayores y jóvenes 


9-15 

mujeres 

6-8 

hombres jóvenes 

9-10 

sumisión de esclavos 
6:1-2 

esclavos 

3:1-2 

sumisión a autoridades 
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Gordon Zerbe y Muriel Orevillo-Montenegro, “The Letter to the 
Colossians”. Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah. A 
Postcolonial Commentary on the New Testament 


Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum, 2007, 294- 
303. 


Los autores (filipinos) proponen una lectura (1) deconstructiva (de los 
elementos en Colosenses que apoyan el colonialismo) pero también 
(2) liberacionista (desarrollando los elementos potencialmente 
subversivos del colonialismo, que son importantes en las islas 
Filipinas donde las Escrituras tienen autoridad para muchos). 


1 Perspectiva religioso-cultural: un ataque contra la “otra” 
religiosidad (1:13-20; 2:8-3:4). 


Colosenses insiste en la supremacía y el absolutismo de Cristo sobre 
todas las demás pretensiones religiosas y políticas en textos que han 
sido instrumentos poderosos en la expansión misionera colonial. A lo 
mejor podríamos leer tales textos solamente como el rechazo de los 
elementos (percibidos como) “opresivos” en cualquier tradición 
religioso-cultural. Pablo mismo es un ejemplo de "hibridismo" tanto en 
su fondo religioso-cultural como en su pensamiento (Hechos 14; 17; 1 
Cor 11; pero cp. 1 Cor 15; Gal 1-2). Además, debemos observar 
que, en contraste con los esfuerzos misioneros coloniales 
posteriores, los esfuerzos de Pablo no fueron acompañados por una 
cultura y religión dominante junto a una expansión militar y política. 
Más bien surgieron de una experiencia cultural minoritaria y marginal 
(295-7). 


2 Perspectiva social: la prioridad del *orden" jerárquico (2:5; 
3:18-4:1). Colosenses procura fortalecer la identidad social y 
cohesión de la comunidad eclesial por enfatizar (1) la experiencia de 
la redención y participación en el Reino; (2) un compromiso común a 
la perspectiva normativa del Evangelio; (3) las categorías fronterizas 
(adentro/afuera) y morales; (4) familia ficticia/metafórica/espiritual 
(hermanos/as); (5) la incorporación de los gentiles; (6) las virtudes 
que reducen tensiones (tolerancia, paciencia, perdón, amor, armonía, 
unidad, paz; evitando el enojo, la difamación y la mentira; (7) redes 
de solidaridad y virtudes (como la hospitalidad) que trascienden la 
comunidad local. 


La preocupación con un “order” (2:5, faxis) jerárquico se expresó 
plenamente en el código doméstico (3:18-4:1) tradicionalmente 
utilizado para apoyar las perspectivas androcéntricas, patriarcales y 
clasistas (ver sobre los haustafeln arriba). La ideología del código se 
relaciona fácilmente con la del imperio, que también fue descrita 
como una casa patriarcal jerárquica. No obstante, muy significativa 
para una lectura postcolonial es la afirmación final (3:11): “pero 
Cristo es todo y en todo”, pues la frase “en todo” sugiere una 
perspectiva de la nueva humanidad que es más inclusiva de "los 
otros" (297-9). 


3 Perspectiva política: Cristo vence a los “poderes” (1:12-20; 
2:9-15; 3:1-4, 11). 


3.1 La soberanía de Cristo sobre la creación y los poderes 
constituye la base para la crítica de todos los proyectos humanos y 
las pretensiones absolutistas. 


3.2 Los “poderes” refieren a las estructuras concretas humanas y a 
las realidades espirituales, pues son a la vez “tanto celestiales como 
terrestres, divinas y humanas, espirituales y políticas, invisibles y 
estructurales” (300, citando a Walter Wink 1984:100). El hecho de 
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son derrotados (2:15) pero también "reconciliados" con Cristo (1:20) 
presupone un arrepentimiento, una rectificación (devolviendo a los 
débiles el poder robado) y el perdón. 


3.3 La victimización de Pablo por el imperio (1:24; 4:3, 10, 18) no fue 
un error de las autoridades sino una consecuencia de su resistencia 
(ver el caso parecido de Jesús), pues el Pablo histórico exhibió una 
postura mucho más crítica del imperio que lo que ha sido común 
reconocer. 


3,4 Debemos resistir el esfuerzo común de la ideología colonial de 
calificar la “ira” como algo siempre malo (Col 3:8) y también entender 
la llamada a hupomone (1:11) no como "la paciencia" pasiva sino 
como una "resistencia persistente”. El ser "llenos del conocimiento de 
la voluntad de Dios en toda sabiduría espiritual” (1:9) capacita al 
lector para una resistencia más eficaz. 


3.5 La expresión en Colosenses de una escatología realizada y 
vertical (1:5, 13, 20, 22, 26-27; 2:9, 12-15; 3:1-4; cp. la escatología 
milenarista de las cartas anteriores AE 1-2 Tes), en vez de promover 


una religiosidad escapista, mas bien puede inspirar una resistencia a 
las fuerzas imperiales. 


Bohache, Thomas (2006). “Colossians”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 656-68. 


Thomas Boache, además de negar que Pablo sea el autor de 
Colosenses, concluye que debemos excluirlo del canon: “mi 
tratamiento de Colosenses no será un “queering' del texto sino un 
argumento para expulsarlo del canon de las Escrituras” (2006:698). 
No obstante, al final Boache propone tres maneras de “queer” 
(subvertir) Colosenses: 


1 La imagen de Cristo (665-6). Una Cristología queer presupone: 
(a) que queerness constituye una parte de la buena creación de 
Dios, no una perversión de la creación; (b) que queerness no es en 
sí pecaminoso y por lo tanto no hace falta cambiarlo sino abrazarlo y 
celebrarlo. Una de las mejores maneras de re-imaginar el Cristo 
cósmico de Colosenses es señalar sus orígenes en la figura de la 
Sabiduría Divina. La figura de Sabiduría (en hebreo Hochmah; en 
griego Sofía) es una manifestación femenina de Dios, presente en la 
creación y por medio de quien la creación llegó a existir (ver supra 
Rose D'Angelo y el Himno a Cristo con los pronombres cambiados a 
femeninos). El Cristo cósmico, quien es la Sabiduría Divina, puede 
ser parte de cada uno de nosotros y puede darnos el poder para 
cambiar las realidades opresivas. 


2 La libertad en Cristo (666-7). De la misma manera, como gente 
queer, podemos reclamar la libertad original en Cristo que motivó los 
primeros grupos de discípulos y así subvertir la opresión (apoyada 
por las cartas deuteropaulinas y a través de la historia cristiana) de 
las minorías sexuales y otros grupos marginados 


3 Los roles sociales (667-8). Las personas queer deben oponerse 
a la tendencia social de imponer universalmente los “valores de la 


familia” tradicional, recordando cómo César Augusto procuró 
fortalecer la familia patriarcal por medio de un impuesto especial 
para “solteros” y un castigo para personas que no procrearan hijos. 
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La mujer en Pablo: la misionero-enfermera con la gente de 
cuero 


Bosquejo 

Saludo, 

1:1 

Acción de gracias, 1:2-10 

Comportamiento de Pablo en Tesalónica, 2:1-16 
Deseos de una nueva visita, 2:17-20 

Envío de Timoteo, 3:1-10 

Oración para una nueva visita, 3:11-14 


El caminar de los tesalonicenses: santidad, sexualidad y amor, 4:1- 
12 


La viva esperanza: el regreso de Jesús, 4:13-5:11 


Exigencias de vida en la nueva comunidad, 5:12-22 
Bendiciones y despedida, 5:23-28 
Comentario 


Introducción. 1 Tesalonicenses fue escrita por Pablo, 50-51 d.C., y 
constituye probablemente la carta más antigua que se ha conservado 
del Apóstol (Æ Gálatas) y, también, el escrito más antiguo del Nuevo 
Testamento (AE Santiago y Judas). Tesalónica, capital de la provincia 
romana de Macedonia, mantenía su cultura griega. Ciudad portuaria, 
comercial, próspera y cosmopolita, se caracterizó por el sincretismo 
religioso: los cultos orientales, egipcios, griegos, el culto imperial de 
Roma -e incluso varios cultos fálicos de fertilidad (1 Tesalonicenses 
1:9; 4:3-9; Karl Donfried 1985:341-2). Expulsados de Filipos (2:2; 
Hechos 16:11-40), Pablo, Silvano [Silas] y Timoteo llegaron a 
Tesalónica. Por ejercer Pablo el oficio de trabajar con cuero, 
haciendo tiendas de campaña (Hch 18:3), probablemente vivieron en 
el sector de la ciudad con otros artesanos que trabajaran con cuero y 
entre ellos fundaron una comunidad eclesial (Hechos 17:1-10). 
Ascough (2000:315) y Jennings (2006:669-70) sugieren que la 
comunidad resultó de la conversión de todo una asociación voluntaria 
de tales varones (1 Tes 1:9). 


Nuevamente perseguidos, huyeron a Berea, donde se quedaron 
Silvano y Timoteo, en tanto que Pablo continuó a Atenas (Hechos 
17:10-15). Cuando Timoteo se reunió con Pablo en Atenas, el 
Apóstol lo despachó inmediatamente de nuevo a Tesalónica para 
averiguar sobre la nueva iglesia (1 Tes 3:1-2). 


Pablo, entonces, continuó a Corinto, de donde Timoteo (otra vez con 
Silvano) le trajo un informe favorable (3:6-7), pero también, parece, 
informó sobre la ansiedad que había en Tesalónica, porque Pablo no 
había regresado (3:10-11). Este informe de Timoteo, por lo tanto, 
motivó a Pablo a escribir 1 


Tesalonicenses desde Corinto. La nueva iglesia en Tesalónica, en 
esos días, tenía menos de un año de existencia. Los “líderes” de la 
iglesia (5:12) trabajaron pastoralmente pero sin constituir un grupo 
formal y el culto fue carismático, sin estructura (5: 16-22; 
“profecías”), como es de esperar cuando las elites educadas aún no 
dominan (ver 1 Corintios 14:26). 
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1. Los pobres oprimidos, los enfermos y los incapacitados. 
Tesalónica fue una ciudad comercial importante y desde el principio la 
iglesia incluía mujeres prósperas (Hechos 17:4). La mayoría de los 
miembros, sin embargo, eran varones artesanos de la clase 
trabajadora (1 Tes 4:11-12), que sólo por medio de su trabajo podían 
evitar la pobreza y obtener cierta independencia (5:14). 
Evidentemente, había sólo unos cuantos esclavos, si los había, y por 
ello la labor manual que Pablo manda no sería una opción para ellos. 
La opresión ( thlipsis, 1:6; 3:3, 7 y thlíbo, 3:4), expresada 
particularmente en la persecución religiosa dado el rechazo a la 
idolatría (1:9; cp. Hechos 19), había sido la experiencia comün y sin 
duda contribuyó a la privación económica de la iglesia (Thomas 
Hanks 1983:49). La exhortación de sostener a los "débiles" (5:14) 
probablemente abarca a los enfermos, discapacitados y pobres. 


2. La justicia liberadora y la salvación futura. Philip Esler nos 
hace recordar que, aunque prominentes, tanto en Gálatas como en 2 
Tesalonicenses, los conceptos de justicia /rectitud (palabras dik-, de 
la raíz griega) y las referencias a la ley están casi ausentes en 1 
Tesalonicenses (Philip F. Esler, 


Galatians [New York: Routledge, 1998], 154-9, 178; cp. su 
frecuencia). Esler toma esto como prueba de que 1 Tesalonicenses 


representa una forma más prístina de la teología paulina que Gálatas 
y Romanos, las cuales con su énfasis en la justicia, la justificación y 
la ley representan una respuesta contextual a los cristianos 
judaizantes, y de que la “justicia” en Pablo significa básicamente “la 
identidad [comunitaria] 


legítima” (Esler, 178, 143). 


Pero no es solamente que la justicia está notablemente ausente de 1 
Tesalonicenses —Pablo aún parecería evitar el concepto 
deliberadamente. Así que el Apóstol cita a Isaías 59:17 (LXX), 
"[Dios] se puso la justicia liberadora | dikaiosúne] como coraza y el 
casco de liberación / salvación [ sotería] en su cabeza”, pero donde 
el texto hebreo habla de la “justicia”, Pablo la sustituye por las 
palabras "fe y amor”: 


“Seamos sobrios, vestidos de la coraza de la fe y del amor y, por 
yelmo, de la esperanza de salvación / 


liberación” (1 Tes 5:8). Esta sustitución refleja el enfoque paulino de 
la carta en “la fe, la esperanza y el amor” en 1 Tesalonicenses (1:3; 
3:6, 12-13; 4:9-10, 13-14), el cual contrasta notablemente con el 
énfasis en la justicia, la justificación y la ley en Gálatas y Romanos, 
usualmente consideradas como normativas para la teología de 
Pablo. Las palabras dik- (raíz para justicia) en 1 Tesalonicenses 
ocurren solamente en 2:10 (“cuán santa y justa e intachablemente 
con ustedes los creyentes nos comportamos”) y en 4:6, la referencia 
a Dios como “vengador” ( 'ékdikos) de los que defrauden a un 
hermano (¿o hermana?; ver adelante) en la comunidad. 


En 4:15-17 Pablo indica que esperaba la segunda venida de Jesús 
antes de morir (“los que estemos vivos”; ver 1 Cor 15:52), pero 
después cambió su perspectiva (2 Cor 4:14). Esta intervención final 
de Jesús constituye la liberación tanto del “terrible castigo [divino] 
que viene” (1 Tes 1:10; 5:9) como de toda opresión y violencia 


humanas (1 Tes 1:6; 2:2, 14-16; 3:3-4, 7; 4:6; 5:22; cp. Santiago 
4:13-5:11 y la 


“esperanza apocalíptica”, Æ Judas). En 1 Tesalonicenses, Pablo 
parece esperar que los creyentes podrían ser "arrebatados" en 
cualquier momento (4:13-18; inminencia), pero 2 Tesalonicenses 
(2:1-12, deuteropaulina) indica la necesidad de señales precursoras 
(AE 2 Tesalonicenses, dispensacionalismo). 


* Aún los más atentos lectores de la Biblia ignoran comúnmente que 
la ausencia de referencias a la justicia (palabras- dik-) en la teología 
prístina de Pablo en 1 Tesalonicenses tiene su paralelo en la escasez 
de estas palabras en Q y (/E) Marcos, nuestras fuentes más 
antiguas para la ensefianza de Jesus. En Q (los dichos de Jesus que 
Mateo y Lucas tienen en común), el único ejemplo es Lucas 7:35: “Y 
fue justificada [ 'edikaiothe] la sabiduría por todos sus hijos" (// 
Mateo 11:19, con el cambio "por todas sus obras"). Marcos emplea 
dikaios una vez para informar lo dicho por Herodes sobre Juan el 
Bautista como "justo y santo" (6:20), pero de los labios de Jesüs 
mismo tenemos solamente la afirmación (en la tradición triple de los 
sinópticos): "No vine a llamar a justos ( dikaious), sino a pecadores" 
(Marcos 2:17b // Mateo 9:13 // Lucas 5:32, quien añade “al 
arrepentimiento”) AE Marcos. 
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3. La mujer (lado femenino) en Pablo y en sus compañeros 


Al relatar los inicios de la iglesia en Tesalónica, Lucas dice que entre 
los que respondieron a la proclamación había “no pocas de las 
mujeres principales” (Hechos 17:4, probablemente con referencia a 
mujeres gentiles de clase alta que asistieron a la sinagoga, atraídas 
por el judaísmo). Es sorprendente, entonces, que 1 Tesalonicenses 
nombra solamente a varones (Pablo, Silvano y Timoteo, todos 


solteros) y se dirige principalmente a varones (4:4 probablemente no 
incluye una referencia a mujeres bajo la imagen ambigua de una 
“vasija, vaso, recipiente” [griego: skeuos], pero si fuera así, sería 
propiedad sexual de un varón). Sin embargo la exhortación en 5:20 
de no despreciar la profecía implica respeto por el liderazgo de las 
mujeres en el culto. 


A veces, Pablo parece compartir con su época un concepto muy 
rígido de diferencias entre varones y mujeres, los roles sociales 
apropiados, la inferioridad de las mujeres y la sumisión al varón que 
les corresponde (1 Cor 11:2-16; Rom 1:26-27 [cp. — el problema 
textual del 1 Cor 14:34-35]). Este lado tradicional del pensamiento de 
Pablo se expresó aün más fuerte en las cartas deuteropaulinas y 
pastorales, con el resultado de que la diversidad y la compleja 
dialéctica paulina en este aspecto quedó oscurecida. 


No obstante, en 1 Tes 2:7-8 Pablo trasciende la ideología machista 
dominante de su cultura (ver además Pablo como “madre” en Gal 
4:19; Filemón 10; Gaventa 1998:31-34): 


"Aunque muy bien hubiéramos podido hacerles sentir el peso de 
nuestra autoridad como apóstoles de Cristo, nos mostramos 
amables con ustedes. Como una nodriza / madre que cría y cuida a 
sus propios hijos, así también les tenemos a ustedes tanto cariño 
que hubiéramos deseado darles, no solo el evangelio de Dios, sino 
hasta nuestras propias vidas" (1 Tes 2:7-8). 


La ideología patriarcal y machista se expresó en la misma estructura 
del idioma, haciéndola difícil de discernir y superar. Por ejemplo, la 
manera común de hablar de la virtud del coraje era “actuar como 
hombre", cosa que Pablo mandó a toda la iglesia en Corinto 
(incluyendo a las mujeres) en 1 Cor 16:13 


(griego: 'andrídesthe). En Romanos expresó su gratitud a Priscila por 
haber demostrado tal coraje para salvar la vida de Pablo (Rom 16:3- 
4) y, al mencionar con más frecuencia a Priscila antes que a su 


esposo, no da la impresión de describir una mujer muy sumisa, sino 
una líder en las iglesias que aún corrigió la teología de un hombre 
muy erudito (Apolos, ¿autor de Hebreos?; Hechos 18:24-26). 


4. Las normas de Pablo para la vida sexual (masculina): 4:1-8 


“1 Por lo demás, hermanos, les pedimos y rogamos en el Señor 
Jesús, que como aprendieron de nosotros como deben caminar y 
agradar a Dios, como de hecho ya andan, así abunden aun más. 


2 Ustedes conocen las instrucciones que les dimos por la autoridad 
del Señor Jesús. 3 Lo que Dios quiere es que ustedes lleven una vida 
santa, que se abstengan de la prostitución [ porneia] 4 


y que cada uno sepa poseer/dominar su propio instrumento ( skeuos 
vaso, instrumento / 


herramienta / [¿= cuerpo / pene / mujer?] en santificación y honor, 5 
no con pasión y codicia como las naciones/los gentiles que no 
conocen a Dios; 6 que nadie sobrepase ni defraude/ 


explote en este asunto a su hermano, porque el Señor es el justo- 
reivindicador acerca de todas estas cosas, como ya les hemos 
advertido. 7 Pues Dios no nos ha llamado a vivir en impureza, sino en 
santidad. 8 Así pues, el que desprecia estas enseñanzas no 
desprecia a ningún ser humano, sino a Dios, que les ha dado a 
ustedes su Espíritu Santo” (41 Cor 5-7). 


4.1. Aquí, Pablo basa sus instrucciones en su propio ejemplo y la 
ensefianza de Jesüs (4:1-2) que, excepto el divorcio y el adulterio, 
casi no dijo nada concreto sobre la conducta sexual, pues consideró 
a los pecados económicos y religiosos, especialmente la hipocresía, 
mucho peores. Si comparamos las leyes tan 85 
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detalladas del Pentateuco (Levítico 15; 18; 20), la sencillez de la 
enseñanza de Jesús y Pablo es notable. 


Algunos pocos principios para quienes “andan” el camino de Jesús (1 
Tes 4:1) sustituyen a los detallados códigos legales. Para el lector 
moderno legalista las ambigúedades en las instrucciones de Pablo 
son muy frustrantes, pero reflejan el hecho de que el Apóstol, 
estando presente con la iglesia, habría dado instrucciones 
específicas, y en las cartas solamente alude a tales instrucciones. 
Además, todo idioma recurre a metáforas y eufemismos al tratar de 
asuntos sexuales. Así el lector moderno no legalista puede encontrar 
principios, normas y sabiduría general y buscar la dirección del 
Espíritu Santo en las aplicaciones más concretas (1 Tes 4:8). 


4.2. Muchos se confunden, porque tanto Jesús como Pablo utilizan 
términos comunes a los códigos legales de las Escrituras Hebreas 
(pureza, santidad), pero lo importante es ver cómo ambos insisten en 
dar un nuevo sentido a las palabras tradicionales: “Bienaventurados 
los puros de corazón, pues ellos verán a Dios” (Mat 5:8; cp. la 
circuncisión de corazón en Rom 2:25-29; y la “inmundicia” que llega a 
ser la injusticia y opresión en Rom. 6:19). En las Escrituras Hebreas, 
muchas actividades dejaban a los participantes “impuros, inmundos o 
sucios,” incapacitados para entrar en el templo y participar en el 
culto, pero no eran actividades pecaminosas. Por ejemplo, Dios 
mismo había mandado: “Tengan muchos hijos; llenen el mundo” 
(Génesis 1:28). Pero al cumplir este mandato del Creador, después 
de tener relaciones sexuales, la pareja quedaba “inmunda / sucia” 
hasta la noche y tenía que tomar un baño ritual (Lev 15:18). En 
contraste, Jesús rompió los reglamentos de la ley y declaró a todos 
los alimentos limpios (Marcos 7:19; anulando así Lev 11 y Deut 14:3- 
21), mientras Pablo declaró: “Todas las cosas a la verdad son 
limpias” (Rom 14:20) y la Epístola a Tito dice: “Todas las cosas son 
puras para los puros” (1:15), explicitando así la praxis de Jesús 
(tocando leprosos, cadáveres y mujeres con flujo de sangre) y su 
enseñanza de que las verdaderas inmundicias salen del corazón 
humano (Marcos 7:20-23). Como señala Jennings, en 1 


Tesalonicenses Pablo enseña que la santidad resulta de la extensión 
del amor a todos (3:12-13; 2006:674): 


12 Que el Señor los haga crecer y abundar en amor unos a otros, y 
para con todos, como también nosotros amamos a ustedes, 13 a fin 
de que Él los haga firmes en sus corazones, irreprensibles en 
santidad delante de nuestro Dios y Padre, en la venida de nuestro 
Señor Jesús con todos sus santos (ver 4:9-10; Juan 3:16). 


Este concepto de una santidad como un amor inclusivo afecta 
radicalmente el concepto de “santificación” 


en la esfera sexual (4:3, 7, 9-10), pues es muy diferente el concepto 
común en la Biblia Hebrea de una santidad de separación y de no 
tocar cosas/personas “inmundos” y la santidad y el amor que Jesús 
enseñó con su solidaridad con personas marginadas e inmundas. 
Además, como en Romanos 13:8-13, en 1 


Tesalonicenses 4:6 el amor no hace daño al prójimo y así no explota 
al hermano. 


4.3. Desde la época patrística los comentaristas han escrito mucho 
sobre 1 Tes 4:4 y el sentido que Pablo daría a la palabra griega 
skeuos (vasija / vaso / recipiente / utensilio). Ver skeuos 23x en el 
NT: Mc 3:27; 11:16; Mat 12:29; Luc 8:16; 17:31; Hech 9:15; 10:11, 
16; 11:5; 27:17; Juan 19:29; Rom 9:21-23; 2 Cor 4:7; 1 Tes 4:4; 2 
Tim 2:20-21; Heb 9:21; 1 Ped 3:7; Apoc 2:27; 18:12ab; ver 1 Sam 
21:5 en LXX. 


(a) Algunos, siguiendo a Agustín, concluyen que skeous es una 
metáfora para la *esposa" (RSV; RVR; Malherbe 2000:226-28; 
Jewett 2003:1419; Furnish 2007:89-91). Si Pablo hubiera utilizado la 
palabra mujer/esposa ( gyne) habría sido muy claro. 1 Pedro 3:7 
refiere a la esposa/mujer como “un vaso ( skeuos) más frágil”, pero 
implica así que los varones también son "vasos" frágiles. Además, si 
Pablo usase esta metáfora para la esposa, reflejaría su contexto 


patriarcal: el texto escrito por un varón, estaría dirigido solamente a 
varones y consideraría a la mujer la propiedad sexual del varón y que 
cada varón debe esforzarse para adquirir tal propiedad. Sin 
embargo, Pablo y sus compañeros, como Jesús y casi todos los 
apóstoles, no tenían esposa y siguieron un modelo distinto, no el de 
una casa patriarcal (Mc 3:31-35; Mat 19:12; Lc 14:26; 18:29-30; 1 
Cor 7). Si en 1 Corintios 7 el Apóstol desanima al matrimonio y 86 
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recomienda el celibato, ¿cómo podría recomendar que todos los 
varones en la iglesia en Tesalónica (¿solteros?) adquirieran 
esposas? (ver “cada uno” en 4:4; /E Romanos 16; Hanks 2006). 


(b) Por lo tanto, la mayoría, siguiendo a Tertuliano, concluyen que 
skeous es una metáfora para el propio cuerpo de cada uno en su 
aspecto sexual (NRSV, NIV; DHH, BJ; NVI), un eufemismo para el 
pene del varón (Danker BDAG 2000:927-928; Bruce 1982:83; Morris 
2007:123f; Marshall 1983:108f; Wanamaker 1990:151-59; Ascough 
2000:325-27; Jennings 2006:675). Donfried (1985:342) señala que, 
al usar skeuos como eufemismo del pene, Pablo hace alusión al 
simbolismo fálico dominante en los cultos idolátricos comunes en 
Tesalónica. En 1 Sam 21:5s David refiere al "instrumento" de sus 
tropas (Hebreo keli) pero para indicar la abstención de relaciones 
sexuales con mujeres, fuese con esposas o con prostitutas 
(Wanamaker 153). Jennifer Glancy sefiala que la Biblia Hebrea y la 
tradición judía le permitió al varón tener acceso sexual a sus 
esclavos/as y así sugiere que Pablo exhorta a los varones a controlar 
SU pene y encontrar "vasos" moralmente neutrales para sus deseos 
sexuales, como fueron los/las esclavos/as para sus duefios/as 
(2002:60-1). 


(c) También, es posible que Pablo deliberadamente escoja una 
metáfora ambigua ( skeuos, utensilio, instrumento = cuerpo; vaso = 
esposa) pertinente para ambos sexos, tanto para los casados como 
para los no casados (Gaventa 1998:53; Foulkes mss). 


4.4. Pablo haría hincapié en el principio del décimo mandamiento de 
ser justo y no codiciar lo que pertenece al prójimo (ver Col 3:5; Ef 
5:3, 5), de no defraudar al hermano (4:6 con referencia al adulterio) y 
de abstenerse de porneia (4:3 “inmoralidad sexual”, VP). De hecho, 
esta palabra refirió originalmente a la prostitución y así refería al uso 
de prostitutas/os por varones cristianos (ver 1 Cor 6:12-20; 7:2, 6-9). 


Tradicionalmente se traduce "fornicación', una palabra con muchos 
sentidos. Ni la palabra "sexual" ni la palabra “inmoralidad” están en el 
griego, pues "moral" (como "ética") es un concepto filosófico griego, 
no bíblico, y "sexual" un concepto que surgió en el siglo XVIII (Cantar 
de los Cantares en la Biblia, por ejemplo, habla siempre del “amor,” 
nunca del “sexo”). Una mejor traducción de porneia sería 


"irresponsabilidad sexual”, pero en el Nuevo Testamento existen 
matices distintos y a veces se refiere al adulterio o al incesto, no a la 
prostitución. Hasta el invento de formas más seguras para prevenir el 
embarazo, las relaciones sexuales entre varón y hembra generaban 
niños, que acarrean responsabilidades para los padres. Así que otra 
traducción de porneia sería “conducta sexual injusta e irresponsable, 
explotación sexual”. Por lo tanto, en 1 Tesalonicenses las normas 
para varones para una praxis sexual santa (3:13; 4:3, 7) son (1) 
evitar porneia / prostitución; (2) el autodominio honorable con 
referencia al cuerpo y el pene, (3) que evita la codicia apasionada 
(4:4), (4) la justicia que evita dañar al prójimo (no defraudar/explotar, 
4:6) y sobre todo (5) el amor (3:12, a todos; 4:1, a Dios; 4:9-10, a 
los hermanos en la fe; ver Romanos 13:8-13; Countryman 105-6; 
Jennings 2006:674-77; pace Gagnon 2001:191-2). 


4.5. Al tratar la esfera sexual, Pablo no parte de las múltiples leyes 
de las Escrituras Hebreas, sino de la enseñanza de Jesús (4:1-2), la 
dirección del Espíritu Santo (4:8), la redefinición de los conceptos 
tradicionales de impureza y santidad (3:12-13; 4:3-4, 7), y la 
determinación de evitar que se haga daño al hermano/a en la 
comunidad (4:6). Aunque la carta no refiere explícitamente a la ley de 


Moisés, alude a varios de los Diez Mandamientos. En 4:3-8 alude al 
#7 prohibiendo el adulterio, #8 prohibiendo el robo y 


#9 prohibiendo el falso testimonio (4:6, “defraudando al hermano"). 
Ver también #10, no codiciar (2:5; pero cp. “ardiente deseo” en 2:17, 
BJ); #6, no matar (2:15); #4, trabajo manual (4:11-12; 5:14, 6-7), 
pero nada sobre el día de descanso. Pablo termina recalcando la 
importancia del amor entre hermanas y hermanos (1 Tes 4:9-10; ver 
Rom 13:8-14). Como en toda la Biblia, la vida del pueblo de Dios no 
se define por los conceptos filosóficos grecorromanos de moral o 
ética, sino que se concibe como un 


"caminar" en contextos históricos específicos (1 Tes 4:1, 12; 2:12; 
3:11; cp. "praxis" en 4:11). 
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5. ¿Antisemitismo / antijudaísmo? Muchos lectores modernos se 
han preocupado por lo que les parece ser el antisemitismo de Pablo 
en 1 Tes 2:14-16 (o más precisamente, el “antijudaísmo”): 


"Porque ustedes, hermanos, siguieron el ejemplo de las Iglesias de 
Dios en Cristo Jesus que están en Judea, pues también ustedes 
sufrieron a manos de sus compatriotas las mismas cosas que ellos 
de parte de /os judíos que dieron muerte al Sefior y a los profetas y 
los que nos han perseguido a nosotros; no agradan a Dios y son 
enemigos de todos los hombres" (2:14-15); ver *...los judíos, los 
cuales mataron al Señor Jesús....” (RV60 y BA; Cp. “Estos 
mataron...” (NVI); “Estos judíos mataron..." (DHH); “; estos son los 


5 


que... 
(BJ); *; los cuales dieron muerte..." (BNP) 


¡Sin embargo, el griego original no tiene puntuación entre "judíos" y 
“que dieron muerte" y así señala que los Judíos involucrados en la 


muerte de Jesús fue un grupo limitado, mientras que la inserción de 
una pausa (, ; .), como hacen todas las traducciones, cambia el 
sentido de la cita! La cita debe leerse *...de parte de los judíos que 
dieron muerte al Señor....” [no todos los judíos en cada lugar y toda 
la historia ]). 


La inserción de la coma abre la puerta para el antisemitismo. Hay 
muchos textos del Nuevo Testamento que dan la misma impresión y 
que han sido malinterpretados de maneras que han fomentado el 
antisemitismo racista a través de la historia de la Iglesia, culminando 
en la Shoah bajo Hitler, en el cual fueron asesinados seis millones de 
judíos junto con miles de otras minorías perseguidas por los Nazis 
(homosexuales, gitanos, comunistas, Testigos de Jehová, etc.). 


5.1. Además, en Romanos (9:3-5 y 11:17-31), Pablo explícitamente 
presenta una perspectiva diferente sobre los judíos (Israel, 
descendientes de Abraham). Por lo tanto, algunos comentaristas han 
concluido que Pablo presenta puntos de vista contradictorios en 1 
Tesalonicenses y Romanos, mientras otros aun concluyen que 1 
Tesalonicenses 1:15-16 es una interpolación posterior y no de Pablo. 


5.2. Sin embargo, la distinción y separación entre sinagoga e iglesia, 
y entre el judaísmo y el cristianismo, ocurrieron solo al final del 
primer siglo, después que el Nuevo Testamento fue escrito. 


Cuando Pablo escribió sus cartas (50-58 d.C.), él y sus compatriotas 
fueron considerados y llamados 


“judíos” o “israelitas” y los que siguieron el “camino” de Jesús (4:1) 
fueron vistos simplemente como una de las muchas sectas del 
judaísmo (como también había sido el caso de Jesús y sus 
seguidores). 


5.3. Por lo tanto, como concluye Leon Morris, un comentarista 
evangélico conservador: "Pablo no escribe aquí [1 Tes 2:15-16] 
sobre todos los judíos, sino solamente de los participantes en las 


actividades que él menciona” (Leon Morris 1991:83). Similarmente, |. 
Howard Marshall dice: “Pablo escribe aquí de ciertos judíos 
particulares quienes habían demostrado hostilidad contra los 
mensajeros de Dios, no de los judíos en general" (Marshall 1983:82). 
Parece obvio. Es notable, sin embargo, que tal sentido común no se 
aplica cuando tales comentaristas interpretan Romanos 1:26-27 y 
buscan utilizar el texto para fomentar la homofobia y violencia contra 
todos los “homosexuales”. Tal uso del texto, por supuesto, pone a 
Pablo al servicio de Hitler y los Nazis y contradice su intención de 
seguir a Jesús. 


Interpretar un texto antiguo, que condena actividades dañosas 
concretas, al servicio del racismo (contra todos los judíos o negros) 
o de la homofobia (contra todos los homosexuales), es abusar tanto 
del texto como de las personas discriminadas. 
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Tesalonicenses (307-09). 


2.2 Las lecturas antisemíticas de un cristianismo superior 
"espiritual" y *universal" (F.C. Bauer) 


2.2 Las lecturas premileniales y el *arrebatamiento" pre- 
tribulacional (1 Tes 4:17; ver el dispensacionalismo AE 2 Tes). Smith 
señala la popularidad de esas lecturas en los fundamentalistas de 
EEUU que apoyan el imperialismo republicano (Jewett 1979:139). 


3 Una lectura de 1 Tes contra el Imperio (309-17). Las lecturas de 
Elsa Tamez (Costa Rica, 1993), Néstor Míguez (Buenos Aires, 1989, 
1990) y Richard Horsley (EEUU, 2004:3) señalaron el carácter 
subversivo de Pablo y sus asambleas, donde la resistencia al imperio 
tomó varias formas (309-10). 


3.1 Las asambleas como comunidades alternativas de 
resistencia contra el imperio (311-12). La resistencia del imperio 
en Judea y Galilea duraba siglos y entre 214-148 a.C. cuatro veces 
Roma tuvo que hacer guerra contra Macedonia (con Tesalónica 
incluida). 1-2 Tesalonicenses apoyaron los valores compartidos de 
una red de asambleas ( ekklesiai) en oposición a los valores de la 
sociedad y el imperio (1 


Tes 3:8, 13; 4:1-12; AE 2 Tes 2:15-17; 3:1-5), 


3.2 La crítica política anti-imperial (312-317). La presencia del 
imperio en Macedonia y Tesalónica fue apoyada no solo por la fuerza 
militar y el terror, sino por la promoción del culto al emperador por 
parte de la aristocracia, con templos, fiestas, estatuas, monedas y 
juegos (312-13). A la luz de tal omnipresencia de la propaganda 
imperial, podemos leer muchos elementos en 1-2 Tesalonicenses 
como críticas del imperio y la aristocracia que lo apoyaron, parecidas 
a las denuncias en el AE Apocalipsis (ver 1 Tes 5:3, 8-9; AE 2 Tes 
3:16). Segün Smith aün podríamos leer 1 Tes 2:14-16 no como una 
afirmación general antisemítica, sino como una denuncia de la 
aristocracia en Jerusalén que colaboró con el imperio (314). 


3.3 Tradiciones apocalípticas de resistencia (310-11). En el 
carácter subversivo de los textos apocalípticos de 1-2 
Tesalonicenses es evidente que ambas cartas toman términos que 
comünmente referían al emperador para hablar de la segunda venida 
de Jesüs: parousia (venida, presencia; 1 Tes 2:19; 3:13; 4:15; 5:23 
/E 2 Tes 2:9) y epiphaneia (venida; 2 Tes 2:8). Asimismo en la 
ideología de César Augusto "Padre" se describía al emperador como 
Padre del Imperio, pero en 1-2 Tesalonicenses se refiere a Dios (1 
Tes 1:1, 3 Æ 2 Tes 1:2). Además, palabras como euangelion 
(evangelio; 1 Tes 1:5; 2:2, 4, 8, 9; 3:2 /E 2 Tes 1:8; 2:14) y sotería 
(salvación; 1 Tes 5:8, 9; AE 2 Tes 2:13; ver Salvador en las cartas 
Pastorales y 2 Pedro) podrían sugerir oposición a la religión del 
imperio y la Pax Romana (1 Tes 5:3, 23 


/E 2 Tes 1:2; 3:16). 


4 La reinscripción de relaciones imperiales por lecturas que 
refuerzan el imperio (315-17). Aunque Pablo criticó al imperio, al 
utilizar estrategias retóricas para construir al “otro” (alteridad), el 
Apóstol reinscribió y reforzó las relaciones jerárquicas características 
del imperio. Como era comün, Pablo caracterizó al "otro" como 
culpable de inmoralidad sexual, codicia y falta de disciplina (315; 1 


Tes 4:3-8, 15; ver también el contexto militar escatológico en 1 Tes 
5:1-11, 14 Æ 2 Tes 3:6-7, 11 critica a los ataktoi, los insubordinados 
que rehusaron seguir los mandatos militares; 307 y 316, citando a 
Jewett 1991:69; ver BDAG 2000: 148). 
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Capítulo 14 

2 Tesalonicenses 

Evitar la pobreza mediante el trabajo diligente 
Bosquejo 

Saludo, 1:1-2 

Acción de gracias y petición, 1:3-12 (el regreso de Jesús, 6-10) 
Señales precursoras del regreso del Señor, 2:1-12 
La perseverancia de los cristianos, 2:13-17 
Oraciones y evangelización, 3:1-5 

Praxis: el deber de trabajar, 3:6-15 

Despedida y bendiciones, 3:16-17 

Comentario 


Aunque Æ1 Tesalonicenses procede de Pablo, hacia 50-51 d.C., y 
podría ser el documento más antiguo del Nuevo Testamento, 
después de la investigación del alemán Wolfgang Trilling (1972) la 


mayoría de los especialistas concluyeron que 2 Tesalonicenses fue 
escrita por un discípulo de Pablo hacia 80-90 d.C. 


En 1798, J. E. C. Schmidt había negado que Pablo hubiese escrito 2 
Tesalonicenses. Últimamente, sin embargo, muchos eruditos 
cuestionan tal escepticismo y reafirman que Pablo fue el autor (ver 2 
Tes 3:17; Abraham Malherbe 2000, Eugenio Green 2000, Ricardo 
Foulkes 2004, Ben Witherington 2006). 


Sean cuales fueran nuestras conclusiones en cuanto al autor y la 
fecha de 2 Tesalonicenses, la carta es extraña. Difiere 
marcadamente de las cartas pastorales (1-2 Timoteo y Tito) y las 
otras cartas deuteropaulinas (Colosenses y Efesios). Aunque 2 
Tesalonicenses comparte muchos elementos con 1 


Tesalonicenses, surgen a la vista grandes diferencias teológicas y 
estilísticas. Las características que 2 


Tesalonicenses tendrían en común con 1 Tesalonicenses, al 
escudriñarlas de cerca, dan la impresión de ser una imitación escrita 
por un discípulo de Pablo. Este autor reclama enfáticamente la 
inspiración del espíritu del Apóstol (3:17) y procura comunicar su 
mensaje en una crisis posterior, pero posiblemente no es Pablo 
mismo quien escribe. Cuando el autor insiste en que los lectores 
deben ser "dignos" del reino de Dios y su llamamiento (1:5, 11), esto 
no implica que habrían adquirido méritos por el sufrimiento y que, por 
lo tanto, merecían la aceptación divina. Sefiala, más bien, cómo Dios 
en su providencia, les había ordenado la vida, incluso la persecución, 
y cómo fueron incluidos por gracia en la nueva humanidad (Lucas 
17:10; 20:35). No obstante, la mayoría concluye que probablemente 
Pablo mismo no escribió 2 


Tesalonicenses (cp. Marcos 7:3, 8, donde Jesús critica las 
tradiciones opresivas y puramente humanas de los ancianos). Ver 
Victor Paul Furnish (2007:131-137) para el mejor resumen de los 
argumentos sobre el autor de 2 Tesalonicenses. 


183 
Capítulo 20 


1. Escatología. 2 Tesalonicenses es la única carta 
paulina/deuteropaulina cuyo tema principal es la escatología (los 
acontecimientos relacionados con la segunda venida de Cristo) y de 
tipo apocalíptico (abrupto). Insiste, sin embargo, en que antes de la 
segunda venida, ocurrirán otros seis eventos (2:1-12; cp. 1 Tes 
donde la segunda venida parece ser inminente, sin señales 
precursoras). El primer capítulo enfoca la revelación de Jesús en su 
segunda venida (1:5-12), el segundo (2:1-12) habla de la revelación 
del hombre del pecado (similar al anticristo de las cartas y 
Apocalipsis de Juan) y el tercero (3:6-14) insiste en la apropiada 
praxis cristiana para el presente: trabajo diligente para evitar la 
pobreza y buenas obras como expresión de solidaridad con los 
débiles y pobres (ZE Tito). 


El “hombre sin ley” (un opresor) no se presenta como anarquista sino 
como dictador totalitario (ver la terminología 'adik-, injusticia, en 2:10, 
12). 2 Tesalonicenses afirma que llega “hasta el extremo de sentarse 
él mismo en el santuario/templo de Dios” (2:4b). Esta afirmación ha 
dejado perplejos a muchos intérpretes (BJ nota 2:4). Si se suponía 
que Pablo mismo fuera el autor (50 d.C.), la profecía de una 
profanación no se cumplió, pues el templo en Jerusalén fue destruido 
en 70 d.C. Pero si aceptamos que 2 


Tesalonicenses fue escrita después de la muerte de Pablo (hacia 80- 
90 d.C.), el autor hablaría de la profanación futura de un templo que 
había dejado de existir (destruido en 70 d.C.). 


Otros han pensado que 2 Tesalonicenses habla de la iglesia como 
templo de Dios (1 Corintios 3:16-17; 2 


Cor 6:16; Ef 2:21), pero el Nuevo Testamento nunca enseña que la 
iglesia en su totalidad se volvería apóstata. En 1646, la Confesión de 


Westminster (xxv: 6) todavía identificó al hombre sin ley como el 
papa en Roma (una interpretación común en la Reforma 
protestante). Por lo tanto, algunos intérpretes (literalistas y 
dispensacionalistas) insisten en que el templo en Jerusalén tiene que 
ser reconstruido antes de la revelación del hombre sin ley (anticristo) 
y de la segunda venida de Jesús. Sin embargo, para la mayoría 
actual, no debemos entender las imágenes apocalípticas de forma 
tan literal, sino como metáforas: "No se refiere a ningún templo 
específico, sino que la metáfora de sentarse en un templo y 
pretender ser Dios se usa para expresar la oposición del mal ante 
Dios” (I. Howard Marshall 1983:192; cp. Leon Morris 1991:224; AE 5. 
El dispensacionalismo, en este capítulo). 


2. Los pobres oprimidos y los discapacitados. Aunque 1 
Tesalonicenses también se dirige a una iglesia que había sufrido 
persecución y opresión (1:6; 2:2, 14-16; 3:3, 7), 2 Tesalonicenses 
parece reflejar una situación real mucho más grave, que reclama la 
intervención abrupta de Jesús como juez justo (1:4-10, con la raíz 
thlipsis, opresión, aflicción cuatro veces, más persecución una vez y 
sufrir una vez; Hanks 1982:56-61). La esperanza escatológica se 
expresa normalmente de forma apocalíptica en tales contextos (ver 
el libro de Apocalipsis; cp. las parábolas del reino “creciendo” en 
Mateo 13). En toda la literatura paulina y deuteropaulina, solamente 
2 Tesalonicenses describe el juicio final como un castigo de los 
opresores, y éste como consuelo para los oprimidos (1:6-9; cp. 3:2 y 
Pablo mismo, quien usualmente describe la justicia de Dios como 
positiva y liberadora de toda opresión y sufrimiento, como en el 
Éxodo). 


En 1 Tesalonicenses, Pablo se dirigió a una iglesia que tenía dudas 
sobre el destino de los que ya habían muerto (antes de la segunda 
venida de Jesús) y buscó animarla con la esperanza de la cercanía 
de esta venida (4:13-5:11). 2 Tesalonicenses, por otro lado, ya no 
piensa en una segunda venida inminente, sino que señala seis 
sucesos previos; sobre todo, la revelación del opresor definitivo, el 
hombre sin ley, que busca tomar el lugar de Dios y sentarse en el 


templo mismo para ser adorado como Dios (2 Tes 2:3-4; sugiere que 
el templo de Jerusalén no había sido destruido o que habrá que 
construirlo de nuevo). 


Además, la segunda carta habla misteriosamente de una cosa (2 Tes 
2:6) o una persona (2:7) que opera como obstáculo para refrenar la 
revelación del hombre sin ley, cuya obra característica sería la 
injusticia/opresión ( 'adikía, 2:10, 12; Hanks 1992:418). 


Ted Jennings (2006:681) señala el significado del “hombre sin ley" 
(2:1-12) para la iglesia hoy así: 184 
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La opresión y la persecución se caracterizan por una distorsión 
sistemática de la verdad, sea el antisemitismo al principio del siglo 
XX en Europa, o el racismo en la historia de los EEUU, o el mito de 
la inferioridad de los pueblos colonizados. Debemos incluir también la 
mezcla de mentiras y calumnias que hacen posible el patriarcado y la 
misoginia, o las que promulgan el heterosexismo y la homofobia. En 
todos los casos la desinformación deliberada hace posible la 
dominación. A la vez el autor de esta carta sugiere que las personas 
colaboran con su propio engaño, prefiriendo creer en mentiras en vez 
de descubrir la verdad. La combinación de las mentiras intencionales 
y una disposición al autoengaño constituyen el armazón de todas las 
formas de tiranía [Æ Romanos 1:18]. 


En 1 Tesalonicenses, Pablo se preocupó por ciertos creyentes 
indisciplinados (1 Tes 5:14) y (muy en contra de los prejuicios elitistas 
de la cultura grecorromana) exaltó el valor del trabajo manual para 
todos (4:11), con la meta de ayudar con buenas obras a los 
necesitados (4:12; cp. 2 Tes 3:8). Pero 2 


Tesalonicenses puntualiza una situación más grave. Muchos en la 
iglesia pretendían haber entrado en el 


“descanso” sabático celestial (1:7) y habían dejado de trabajar 
(contrario al cuarto mandamiento que mandó seis días de trabajo 
antes del séptimo de descanso). Por lo tanto, 2 Tesalonicenses 
exhorta largamente (3:6-15) con referencia al ejemplo de Pablo 
mismo e insiste en el severo principio: "Si alguno no quiere trabajar, 
que tampoco coma" (3:10). Esta exhortación habla solamente de 
personas no dispuestas a trabajar, pues la situación de quienes 
habían perdido su tierra y quedaron sin empleo en las ciudades fue 
bien conocida en el Nuevo Testamento (Mateo 20:2-7). La 
ensefianza, pues, no critica a personas sin empleo, ni debe aplicarse 
con un legalismo literal a los niños, enfermos y discapacitados. 


Sin embargo, 2 Tesalonicenses también recomienda un tipo de “amor 
duro" que insiste en siempre reconocer a los indisciplinados como 
hermanos y hermanas en la fe (3:14-15; cp. 1 Cor 5 y la excomunión 
del hombre incestuoso). Ante la tendencia de considerar “enemigos” 
a quienes no están de acuerdo con nosotros en asuntos ideológicos 
controvertidos (como el aborto, la justicia para las mujeres y las 
minorías sexuales), podemos aprender mucho de esta carta. 


3. Judaísmo. Como Yahveh (el Dios libertador del Éxodo), Jesús 
viene a liberar a su pueblo de la opresión (2 Tes 1:4-9) y del opresor 
“sin ley” que pronto aparecerá (2:1-12). La continuidad con el 
judaísmo también es evidente en las alusiones a los Diez 
Mandamientos: trabajar, descansar (+4, 2 Tes. 


3:6-13; pero evitando todo legalismo en cuanto al día sábado); 
veracidad (#9, 2:9-10); contra la idolatría (#1-2, 2:4). La ley se 
entiende como enseñanza del amor (1:3; 3:5), la justicia y las buenas 
obras y el pecado como opresión/injusticia (Rom 8:4; 2 Tim 3:14-17). 
No obstante, las tradiciones de más autoridad proceden de Pablo 
mismo (su instrucción oral y sus cartas), no de la ley en sí (2:15; 
3:14). Sobre el templo, Æ 5. El dispensacionalismo. 


4. Mujeres y minorías sexuales. Cuando Pablo estableció la iglesia 
en Tesalónica (Grecia), había mujeres líderes (Hechos 17:4); en 1 


Tesalonicenses Pablo se compara con una madre/nodriza (2:7-8). En 
2 Tesalonicenses, seguramente los “hermanos” (1:3; 2:1; 3:1, 15) 
incluían mujeres, pero las imágenes de Jesús en su segunda venida 
(1:7-10), como las del hombre opresor (2:3-10), son figuras 
masculinas militantes. No hay referencias a mujeres ni matrimonios 
en 2 Tesalonicenses. Ambas cartas son atribuidas a Pablo junto con 
Silvano y Timoteo, todos solteros (1 Tes 1:1; 2 Tes 1:1). La misma 
tranquilidad y disposición de escuchar atentamente ( 'esukhía) que Æ 
1 Timoteo recomienda, tanto para mujeres (1 Tim 2:11-12) como 
para varones (2:2), 2 Tesalonicenses (3:12) también las recomienda 
para todos (ver la “paz” como armazón de la teología de la carta 
(1:2; 3:16; Jouette Bassler 1991:71-85). 


Entrometidos de ambos sexos deben aprender a respetar la 
privacidad de los demás (2 Tes 3:11; ver 1 Tim 5:13; 1 Pedro 4:15; 
Lucas 12:13-14). Bassler señala que en la tradición griega, la paz, 
por lo general, indica el estado de descanso después de la guerra y 
tribulación ( thlípsis, opresión, aflicción) y que en 2 


Tesalonicenses la paz conlleva dimensiones eclesiásticas, sociales y 
escatológicas (1991:77). Como en los profetas, la paz escatológica, 
cósmica y ecológica, es la consecuencia de la intervención decisiva 
de Dios, actuando con justicia liberadora (Isaías 32:15-17). 
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5. El dispensacionalismo. Una teología y hermenéutica con 
antecedentes en el siglo XVIII, pero cuyo 


"padre eclesiástico" principal es el abogado y clérigo anglicano, John 
Nelson Darby (1800-1882) de Londres y Dublín. En 1828, Darby dejó 
la Iglesia Anglicana y se afilió a los “Hermanos Libres" 


(Plymouth Brethren de Inglaterra), un movimiento que se dividió en 
Hermanos "exclusivos" (bajo el liderazgo de Darby, que no permitían 


que personas de otras denominaciones participaran en la Santa 
Cena) y los Hermanos “abiertos” (siguiendo a B. W. Newton). 


Fuera de las iglesias de los Hermanos Libres, la interpretación 
dispensacionalista está muy difundida en los círculos 
fundamentalistas de las Américas por la Biblia anotada por Cyrus I. 
Scofield (1843-1921, laico congregacionalista estadounidense) y por 
las obras de Lewis Sperry Chafer y Charles C. Ryrie. Esta 
interpretación de la Biblia (hermenéutica) tiende al literalismo y parte 
de la fuerte distinción (o dicotomía) entre Israel y la iglesia. Siempre 
pregunta si un texto del Nuevo Testamento se dirige a los judíos 
(Jesús en el Sermón del Monte, el Padre Nuestro) o a la iglesia (que 
puede incluir judíos creyentes en Jesús). 


Con tal criterio, especialmente las cartas de Pablo tendrán mayor 
autoridad real para los cristianos que los Evangelios, donde Jesús 
habla a sus compatriotas. 


El nombre "dispensacionalismo" proviene de la práctica de dividir la 
Biblia en siete "dispensaciones" 


(administraciones). Una dispensación, según C. |. Scofield (un 
abogado, no teólogo), es “un período durante el cual el hombre es 
probado con respecto a su obediencia relativa a alguna revelación 
específica de la voluntad de Dios”. Las siete dispensaciones en la 
Biblia serían: 1. Inocencia: antes de la caída de Adán y Eva, Génesis 
1-2 (ver 1:28); 2. Conciencia: desde la caída hasta Noé, Génesis 
3-5 (3:7); 


3. Gobierno humano: desde Noé hasta Abraham, Génesis 6-11 
(8:15); 


4. Promesa: desde Abraham hasta Moisés, Génesis 12-Éxodo 19; 


5. Ley: desde Moisés hasta Cristo, Éxodo 20-Malaquías + 
Evangelios; 6. Gracia: era de la iglesia, Hechos 2/13/28 hasta el 
rapto (ver siguiente párrafo); 7. Reino: el milenio, cuando las 


promesas de la Biblia Hebrea de un reino terrestre se cumplirán para 
la nación de Israel (Apocalipsis 20:1-6). 


Para la gran mayoría de los dispensacionalistas, la iglesia nace el 
día de Pentecostés (Hechos 2) y ellos siguen practicando el 
bautismo en agua y la Santa Cena. Sin embargo, algunos (los “hiper- 
dispensacionalistas”) siguen a E. W. Bullinger (1837-1913) e insisten 
en que la iglesia empieza solamente con Pablo (Hechos 9 y 13 o 28) 
y en consecuencia rechazan ambos sacramentos (si aceptan Hechos 
28) o solamente la Santa Cena (si aceptan Hechos 9 y 13). Tal 
diversidad de conclusiones resulta de suponer que solamente ciertas 
cartas posteriores de Pablo tienen autoridad directa para la iglesia 
bajo la 


“dispensación de la gracia”. 


Tradicionalmente, la iglesia enseñó que los cristianos tendrían que 
pasar por una gran tribulación antes de la segunda venida de Jesús 
(Marcos 13; Lucas 21; Mateo 24-25). Sin embargo, partiendo de su 
aguda distinción entre Israel y la iglesia, los dispensacionalistas 
empezaron a proclamar que las enseñanzas de los Evangelios se 
dirigen solamente a los judíos compatriotas de Jesús, quien vendría 
a rescatar a los cristianos (el “rapto” secreto de la iglesia, del latín 
rapio, arrebatado; 1 Tes 4:15-17) antes de la gran tribulación). Los 
judíos y otros no creyentes tendrían que pasar por la gran tribulación 
de siete años (Apocalipsis), después de la cual Jesús descendería a 
la tierra para establecer el reino nacional de Israel (el milenio, 
Apocalipsis 20), de acuerdo con las promesas de la Biblia Hebrea. 
Esta nueva doctrina de un 


“rapto secreto” de la iglesia, siete años antes de la segunda venida 
(en efecto divide la segunda venida en dos etapas), parece tener su 
origen con una visión profética de Margaret MacDonald en Escocia 
(1830) y en un culto carismático de Edward Irving (1832). John 
Darby aceptó, entonces, esta doctrina del rapto secreto, que influyó 


en su extraña interpretación de la segunda -jiy tercera!- Venidas de 
Jesús. 
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El dispensacionalismo ha tenido enorme éxito difundiendo su 
interpretación literalista de la Biblia, por medio de biblias anotadas 
(especialmente la de C. |. Scofield, 1902-09, rev. 1917; rev. por 
otros, 1967), institutos bíblicos para la formación de evangelistas, 
misioneros y pastores (sin preparación universitaria), y libros 
populares (Hal Lindsey). Sin embargo, la Biblia habla en general de 
“pactos/alianzas”, no de 


“dispensaciones”, y evidencia una continuidad fundamental y no 
solamente distinciones a través de su historia (la historia de la 
salvación/liberación, que culmina en el evangelio). 


De todos modos, el dispensacionalismo ha hecho una importante 
contribución al: 1. romper con la tendencia tradicional neoplatónica de 
“espiritualizar” excesivamente muchos textos (pasando por alto el 
sentido materialista que ahora enfocan las teologías de liberación en 
América Latina); 


2. romper con las tradiciones educacionales elitistas y anticipar la 
contemporánea educación teológica por extensión; 


3. subrayar algo de la diversidad en las Escrituras (la teología 
bíblica, partiendo del siglo XIX); 4. anticipar las perspectivas 
contemporáneas del enfoque canónico (desarrollado especialmente 
en las obras de Brevard Childs). Scofield escribió: "Es imposible 
comprender cualquier porción de las Escrituras sin tener alguna 
concepción de su lugar en el contexto total de la Biblia”. 


5. Reconocer la importancia de distinguir entre Israel y la iglesia (sin 
llegar al extremo de crear dicotomías artificiales). El gran teólogo del 
siglo XX, Karl Barth, fue influido por E. F. Stroúter, un 
dispensacionalista llegado a Suiza quien insistió en la importancia de 
distinguir entre Israel y la iglesia en la interpretación del Nuevo 
Testamento, algo que ha llegado a ser fundamental para la recta 
interpretación del NT (Æ Romanos). 


Los dispensacionalistas y otros fundamentalistas ejercen una 
influencia importante en la política internacional contemporánea, 
pues, partiendo de su interpretación de la profecía bíblica, apoyan 
fuertemente al Estado de Israel contra sus vecinos árabes, pero a la 
vez practican un fuerte proselitismo para convertir a los judíos al 
cristianismo fundamentalista. 
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2 Tesalonicenses (+ = de Pablo mismo; - = deuteropaulina; ? = 
incierta/o) Ver también la bibliografía para 1 Tesalonicenses. 


+Beale, G. K. 1-2 Thessalonians. Downers Grove: InterVarsity, 
2003. 


?Beavis, Mary Ann. "2 Thessalonians.” En Searching the Scriptures, 
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- Esler, Philiip F. (2001). "2 Thessalonians". The Oxford Bible 
Commentary. John Barton y John Muddiman, eds. New York: Oxford, 
1213-1220.. 


+Foulkes, Ricardo. 1-2 Tesalonicenses. Buenos Aires: Kairos, 2004. 
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ANTC Nashville: Abingdon. 


- Gaventa, Beverley Roberts. First and Second Thessalonians. 
Louisville: Westminster John Knox, 1998. 
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2000. 


- Jennings, Theodore (2006). *1 and 2 Thessalonians". The Queer 
Bible Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 669-83 


+Jewett, Robert. The Thessalonian Correspondence: Pauline 
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Philadelphia: Fortress, 1986. 


+Jewett, Robert K. (2003). “1 and 2 Thesalonians”. Eerdmans 
Commentary on the Bible. James D.G. 


Dunn y John W. Rogerson, eds. Grand Rapids: Eerdmans, 1413- 
1427. 


- Johnson, E. Elizabeth. "2 Thessalonians.” En The Women's Bible 
Commentary, ed. Carol A. Newsom and Sharon Ringe, 442-43. 
Louisville: Westminster John Knox, 1998. 


- Knust, Jennifer Wright. "2 Thessalonians and the Discipline of 
Work”. En Asceticism and the New Testament, ed. Leif E. Vaage and 
Vincent L. Wimbush, 255-67. New York: Routledge, 1999. 


- Krentz, Edgar M. "Thessalonians, First and Second Epistles to the". 
En The Anchor Bible Dictionary, ed. David Noel Freedman, 6:515- 
523. New York: Doubleday, 1992. 


- Légasse, Simon. Les építres de Paul aux Thessaloniciens. LD 7. 
Paris: de Cerf, 1999. 


+Malherbe, Abraham J. The Letters to the Thessalonians. Anchor 
Bible. New York: Doubleday, 2000. 
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Eerdmans, 1983. 
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- Míguez, Nestor O. (2003). “Segunda carta a los Tesalonicenses”. 
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Nuevo Testamento. Levoratti, Armando J., ed. Estella (Navarra): 
Verbo Divino, 993-1001. 
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- Richard, Earl J. First and Second Thessalonians. SP 11. 
Collegeville, Minn: Liturgical, 1995. 
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1 Timoteo 

Buenas nuevas para las viudas: pueden casarse 
Bosquejo 

Saludo, 1:1-2 

Los falsos maestros, la ley y el evangelio, 1:3-11 

La vocación de Pablo y la responsabilidad de Timoteo, 1:12-20 
La oración pública y la vida tranquila, 2:1-8 

Las mujeres y la tranquilidad del culto, 2:9-15 
Calificaciones para obispos y diáconos, 3:1-16 
Refutación del ascetismo espurio, 4:1-5 

La praxis de Timoteo y su enseñanza, 4:6-16 
Instrucciones para ancianos, ancianas, viudas, 5:1-16 
Calificaciones para presbíteros, 5:17-25 

Los esclavos y el peligro de las riquezas, 6:1-10 


Exhortación a Timoteo y a los ricos, 6:11-21a 


Bendición, 6:21b 


Comentario (Ver la introducción a las cartas pastorales al principio 
del capítulo 17, Tito.) 


1. Viudas: mujeres y pobreza. 1 Timoteo no menciona a ninguna 
mujer por nombre, pero evidencia la importancia del liderazgo de las 
mujeres en las iglesias primitivas, pues es el único libro que dedica 
un discurso al tema de las viudas (1 Timoteo 5:3-16; ver Bassler 
1984:23-41; Tamez 2004:100-07; Krause 2004:96-109). Tales 
mujeres, independientes de las casas patriarcales, se dedicaron al 
ministerio cristiano y recibieron apoyo económico de las iglesias 
(Bonnie Thurston, 1989). Pablo mismo había aconsejado que las 
viudas no debían volver a casarse (1 Corintios 7:8-9), pues esperaba 
la parusía muy pronto (1 Cor 7:26, 29-31). En contraste, 1 Timoteo 
aconseja, especialmente en el caso de las viudas jóvenes, que 
vuelvan a casarse (5:11-15), para evitar que la iglesia fuera 
sobrecargada económicamente con el sostén de tantas viudas. Es 
otro ejemplo del hecho que la Biblia no ofrece una “moral” ni una 
“ética” 


universales, sino consejos, sabiduría, que reflejan contextos 
históricos concretos y distintos. 


Por otro lado, 1 Timoteo enseña que para estar registrada en la lista 
de viudas sostenidas económicamente por la iglesia, un requisito era 
haber estado casada sólo una vez (5:9, DHH), lo que haría imposible 
que las viudas jóvenes, vueltas a casar, al enviudar de nuevo, 
pudiesen recibir la ayuda de la iglesia. Como el caso de las viudas de 
familias helénicas en Jerusalén, para quienes la iglesia instituyó el 
orden de los diáconos (Hechos 6:1-7), la necesidad de las viudas 
hace evidente que la pobreza en muchos contextos históricos fue 
especialmente la condición de las mujeres (ver los pobres, viudas y 
huérfanos y la ira de Yahveh contra sus opresores, en Éxodo 22:21- 
24). 


Otra preocupación de 1 Timoteo es la tranquilidad de la vida pública 
(2:2) y que las oraciones para todo ser humano fuesen expresadas 
en un culto tranquilo, sin interrupciones por pleitos entre los varones 
(2:8) ni por mujeres tratando de corregir a sus esposos durante el 
culto (2:9-10). Al admitir que, cuando estamos hablando, no es 
posible escuchar a Dios, 1 Timoteo insiste en que la adoración más 
profunda ocurre en momentos de tranquilidad, cuando esperamos y 
escuchamos al Espíritu de Dios, en silencio 195 


Capítulo 22 


(2:2, 11-12; Salmo 46:10; Habacuc 2:20; cp. Santiago 1:19). En la 
tradición cristiana, son los Cuáqueros quienes más han desarrollado 
este “sacramento del silencio”. Es importante observar que la 
tranquilidad/ 


silencio que 1 Timoteo recomienda para las mujeres (2:11; ver 1 
Pedro 3:4), también se indica como norma para todos, incluso 
varones (1 Tim 2:2; ver 1 Tesalonicenses 4:11; 2 Tes 3:12; la misma 
raíz griega puede también indicar el descanso del sábado, Lucas 
23:56). 


La “sumisión” que 1 Timoteo recomienda a las mujeres (2:11) es 
también una responsabilidad de los esposos (Efesios 5:21, 25-33). 
Sin embargo, la aparente prohibición de que las mujeres enseñen a 
los varones (1 Tim 2:12) pareciera diferente de la práctica de Pablo, 
para quien no hubo tal restricción. En sus propias cartas, Pablo 
admitió mujeres que ejercieron con toda libertad la profecía (Œ 1 Cor 
11:5), la enseñanza (Filipenses 4:2-3) y aún como “apóstol” 
(Romanos 16:7; ver especialmente Prisca, 16:3; Hechos 18:26). 
Incluso Calvino notó que el argumento utilizado en 1 Timoteo para 
respaldar la prohibición a las mujeres de enseñar a los varones (la 
prioridad temporal de Adán en la creación) no es convincente, pues 
Juan el Bautista vino antes de Jesús sin tener más autoridad (¡y 
todos los animales fueron creados antes que Adán, según Génesis 
1-2). 


También es muy problemática la conclusión del argumento en 1 
Timoteo 2:15, pues muchas mujeres se salvan sin casarse y sin tener 
hijos, y las Escrituras insisten (Pablo sobre todo) en que todos 
somos salvos por la fe, no por obras. Probablemente 1 Timoteo 
habla con cierta hipérbole, no literal, para refutar a quienes 
prohibieron el matrimonio (4:3). Quiere decir que una mujer no tiene 
que ser virgen ni abstenerse de relaciones sexuales para ser salva, 
sin suponer que toda mujer cristiana debía necesariamente casarse y 
tener hijos. De todos modos, a lo mejor las enseñanzas de 1 Timoteo 
2:11-15 sobre el silencio y la sumisión de mujeres representan 
consejos sabios y tal vez necesarios para ciertas mujeres en un 
contexto histórico, como los casos paralelos de los consejos para las 
viudas (de casarse, 1 Tim 5; o de no casarse, 1 


Cor 7), pero otros contextos históricos reclamarían enseñanzas muy 
distintas y otros textos bíblicos nos hablan de mujeres activas que 
enseñan y ejercitan autoridad sobre varones (en Romanos 16 ver la 
diaconisa Febe, la apóstol Junia, Priscila y Aquila; en 1 Cor 11 las 
mujeres profetizando; en Marcos 16 y Juan 20 María Magdalena 
como apóstol a los apóstoles; en Jueces 5, Débora y Gedeón; la 
profetisa Julda en Jeremías, etc.). 


2. Los prósperos y los pobres oprimidos. No sólo en cuanto a la 
liberación de las mujeres, sino también en cuanto a los pobres, 1 
Timoteo parece tomar una postura menos radical que las cartas de 
Pablo mismo y que la praxis de Jesus. Reflejaría una situación 
cuando más gente próspera se sumaba a los miembros de las 
asambleas en Éfeso (ver las mujeres con vestidos costosos, 2:9-10), 
pero tales personas eran una minoría en iglesias cuya mayoría eran 
viudas (5:3-16) y esclavos/as (6:1-2). 1 Timoteo manda al emisario 
de Pablo a hablarle directamente a la gente próspera, subrayando el 
peligro espiritual del dinero (“el amor al dinero es raíz de todo tipo de 
injusticias", 6:10), y reclamando solidaridad y generosidad con los 
miembros pobres (6:17-19; 2:10). Por causa de estos textos, 1 
Timoteo (y las otras cartas pastorales) ha sido calificada como 


documento “burgués”, una grave desviación de la enseñanza y la 
praxis más radicales de Jesús y Pablo. 


El Nuevo Testamento insiste en una opción por los pobres, débiles y 
oprimidos, pero podemos discernir en los documentos cierta variedad 
de expresión, que refleja los diversos contextos históricos. En el 
documento más primitivo Q ( Quelle, fuente, ca. 60 d.C.) la opción 
toma la forma del estilo de vida de los profetas itinerantes sin 
vivienda propia. Marcos (Æ), el Evangelio más antiguo (ca. 69-70 
d.C.), está dirigido a comunidades de discípulos con viviendas 
estables, pero exalta la enseñanza de Jesús al joven rico, a quien le 
pide dejar todo para hacerse discípulo (Marcos 10:17-31). Lucas 
(AE) incluye el relato del joven rico (18:18-30), pero inmediatamente 
lo califica (para sus iglesias más prósperas) con el ejemplo del rico 
Zaqueo, quien dio solamente la mitad de sus bienes cuando se hizo 
discípulo de Jesús (19:1-10; cp. Hechos: un comunismo primitivo). 
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Podemos reconocer que 1 Timoteo representa otra modificación, al 
insistir solamente en la generosidad y cierta solidaridad con los 
pobres (sin definición explícita) por parte de la gente próspera. Pero 
una iglesia mayormente pobre (viudas y esclavos/as, con diáconos y 
diaconisas para ayudar a los pobres), con una pequeña minoría de 
ricos, generosos y solidarios, no se puede describir con desprecio 
como una iglesia burguesa. Algo de la misma variedad de contextos 
históricos y enseñanzas ocurre en las Escrituras Hebreas (cp. los 
esclavos hebreos del Éxodo con la enseñanza moderada de 
Proverbios). Y, de nuevo, podemos señalar que la Biblia no ofrece 
“moral!” ni “ética” universales, sino sabiduría, enseñanzas sensibles a 
los contextos históricos variables, pero con continuidad histórica en 
sus normas de liberación/libertad, justicia y amor solidario. 


Aun más que Tito, 1 Timoteo se preocupa por las estructuras y el 
gobierno de las iglesias, y representa otro paso en un proceso de 
institucionalización (/E Tito y el efecto sobre los pobres). El cuadro 
es parecido, pero la carta a Tito habla de las iglesias en Creta, 
dirigidas por un cuerpo de 


“ancianos/presbiteros” que tenían la función de supervisión (Tito 1:5- 
9). 1 Timoteo, sin embargo, habla de ancianos (plural) en Éfeso, pero 
con un “supervisor/ presidente/ obispo”, tal vez uno de sus miembros, 
escogido por ellos (3:1-7; 4:14; 5:17-22). Además, 1 Timoteo habla 
de diáconos y órdenes de mujeres 


"diaconisas" (3:11) y viudas (5:3-16). Para 1 Timoteo, la iglesia es "la 
casa... del Dios vivo, columna y fundamento de la verdad” (3:15), y 
reemplaza a la familia patriarcal como base central de la sociedad. 


Esta casa de Dios es fruto del evangelio, de las buenas nuevas 
radicales de Jesús (3:16; 1:12-17). 1 


Timoteo hace ajustes en cuanto a la situación y comportamiento de 
las mujeres, los esclavos y los ricos, pero procura mantener y 
fortalecer las nuevas estructuras frente a falsos maestros que 
intentaron traicionarlas. Tomados aisladamente, estos ajustes 
parecerían componendas políticas malaconsejadas, pero 
interpretados como parte de un canon más radical, podemos 
reconocer en ellos cierta sabiduría en la diversidad y la dialéctica. 


3. La justicia liberadora, la ley y el judaísmo. Demostrando su 
continuidad con el paradigma del Éxodo en la Biblia hebrea, 1 
Timoteo contempla la justicia principalmente desde la situación y el 
enfoque de los oprimidos, como una justicia liberadora. Jesús mismo, 
víctima de una injusticia cruel y de la violencia institucionalizada de la 
crucifixión, experimentó su resurrección como justicia liberadora 
(“justificado/reivindicado por el Espíritu”, 1 Tim 3:16; ver DHH-BE 
nota). Asimismo, puesto que la Ley de Moisés prohibió la opresión y 
la violencia contra los débiles, tal ley es superflua para la persona 


cuya praxis siempre se caracteriza por la justicia liberadora y la 
solidaridad con los débiles y los pobres (1:8-11). Además, Timoteo 
mismo en su ministerio debe huir del estilo de vida indulgente, típico 
de los ricos opresores, para perseguir la justicia liberadora (1 Tim 
6:11; ver Mateo 5:6, 10-12). En toda la carta, esta justicia liberadora 
se complementa con las frecuentes exhortaciones a las buenas obras 
que demuestran solidaridad con los débiles, los pobres, los 
vulnerables y los oprimidos (2:10; 3:2; 5:8-10 [ver thlíbo, oprimir, 
afligir, v. 10], 16, 25; 6:2,18). 


En las cartas de Pablo mismo (Romanos, Gálatas) podemos ver una 
postura crítico-dialéctica frente a la ley (Torá). En Gálatas y 
Romanos, Pablo enseña que los cristianos son “libres” de la ley 
(Rom 7), que tenía la función negativa de convencernos de que 
somos pecadores y ayudarnos a ver la necesidad del evangelio y la 
salvación por la gracia y la fe sola. En Gálatas, Pablo habla del fruto 
del Espíritu en vez de la obediencia a la ley (5:19-23). 1 Timoteo 
(1:8-11), sin embargo, reformula #5-9 de los Diez Mandamientos 
como una “lista de vicios” (un género común en la literatura 
grecorromana), que especifica 14 de éstos. En esta lista no aparece 
el cuarto mandamiento (de trabajar seis días y observar el sábado 
como día de descanso), pero 1 Tim 2:2, 11-12 habla de 
"descanso/tranquilidad" (AE 1-2 Tes). 


4. Pecados sexuales y minorías sexuales 1 Timoteo menciona por 
nombre solamente a cinco varones (ninguna mujer): Pablo, Timoteo y 
Jesucristo (1:1-2, solteros), Himeneo y Alejandro (1:20, ¿solteros?) y 
Pilatos (6:13, casado según Mateo 27:19); AE 2 Timoteo. En la lista 
de vicios en 1 Timoteo (1:9-10), el 197 
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séptimo mandamiento, la prohibición del adulterio, aparece como 
prohibición de la prostitución/ 


relaciones sexuales injustas/irresponsables (griego: pórnois) y 
también de “cama-varones’” (griego: 


‘arsenokoitais, de koíte, "cama", aquí un eufemismo por el coito, y 
‘arsen, varón[es]). 


Desde 1946, cuando el Nuevo Testamento fue publicado en inglés en 
la versión RSV (Revised Standard Version), *cama-varones" con 
frecuencia ha sido mal traducido como "homosexuales" (DHH, BJ, 
NVI; cp. RV95 “sodomitas”; BP "invertidos"). Aunque es una palabra 
rara cuyo significado preciso ha sido disputado por mucho tiempo, es 
obvio que se forma de dos palabras simples y comunes: varón(es) + 


cama. También es obvio que aquí "cama" no es literal, sino tiene un 
sentido metafórico que significa algün tipo de actividad sexual (ver el 
uso negativo de la palabra "camas" en Romanos 13:13 y la 
referencia positiva a la “cama” matrimonial en Hebreos 13:4). La 
ocurrencia de "cama-varón[es]" en 1 


Timoteo 1:10 nos ayuda a precisar el sentido, pues ocurre entre una 
referencia a relaciones sexuales injustas e irresponsables (griego: 
pórnois) y otra palabra que significa "traficantes de esclavos". La 
traducción de “cama-varones” por "homosexual" es totalmente 
inadmisible, pues: 


* “homosexual” incluye a mujeres (lesbianas) y *cama-varones" se 
limita explícitamente a varones; 


* “homosexual” es una palabra inventada a fines del siglo XIX para 
designar la “orientación sexual" (un concepto científico moderno) de 
un grupo de personas; pero "cama-varones" 


solamente se refiere a cierta actividad sexual abusiva de varones, sin 
tomar en cuenta su orientación sexual; 


* “homosexual” no señala específicamente ninguna práctica sexual: 
varones y mujeres heterosexuales y bisexuales podrían involucrarse 


en el negocio con esclavos y en la prostitución que 1 Timoteo 
condena como vicios. Pero muchas personas de orientación 
homosexual se abstienen de toda actividad sexual, sobre todo de la 
sexualidad abusiva de 1 Timoteo 1:10. 


Según los últimos estudios de "cama-varón[es]', la palabra parece 
señalar relaciones sexuales abusivas (anales masculinas, sin 
preservativos) en el contexto de explotación, opresión y abuso, 
probablemente relacionadas con la compra/robo de muchachos para 
usarlos en la prostitución masculina (Dale Martin 1996; J. Albert 
Harrill 1999). El otro único uso de arsenokoítai en el Nuevo 
Testamento es de Pablo mismo, y su uso con un término relacionado 
puede sugerir una connotación algo diferente (AE 1 Cor 6:9). 


5 La masculinidad en las cartas pastorales. Al estudiar “Los 
Protocolos de la Masculinidad en las Cartas Pastorales”, Jennifer 
Glancy concluye que la masculinidad prescrita en estas cartas 
contradice las otras imágenes de la masculinidad cristiana: "Los 
escritos cristianos más tempranos representan a Juan el Bautista, 
Jesús y Pablo como varones anómalos en sus pasiones, en su 
rechazo de roles matrimoniales y paternales y, en el caso de Jesús, 
en su muerte vergonzosa” (2003:250). Asimismo, Robert Goss y 
Deborah Krause (2006:685-88) concluyen que las cartas pastorales 
no reflejan la teología radical de Pablo quien habló de la igualdad de 
varón y hembra, esclavo y libre (Gal 3:28; Rom 16), sino procuran 
conformarse con el concepto tradicional patriarcal, enseñando a los 
esclavos someterse a sus dueños (1 


Tim 6:1-2) y a las mujeres callarse en la iglesia (1 Tim 2:11). 
Además, el autor escoge tres imágenes que proyectan como ideal 
para Timoteo un tipo de hiper-masculinidad: el buen soldado, el atleta 
disciplinado y el labrador del campo (2 Tim 2:3-6). Sin embargo, 
tales conclusiones tan negativas en cuanto a estas cartas pasan por 
alto el énfasis en las viudas y la importancia de ellas en las iglesias 

(1 Tim 5; ver arriba) y también la relación tan íntima entre Pablo y 
Timoteo señalado especialmente en AE 2 Timoteo (ver AE 


Rut con Noemí; David y Jonatan en Æ 1-2 Samuel; y Jesus con el 
Discípulo Amado en AE Juan). 
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Ralph Broadbent, “The First and Second Letters to Timothy and 
the Letter to Titus”. 


Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah. A Postcolonial 
Commentary on the New 


Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum, 
2007, 323-28. 


Broadbent concluye que las cartas pastorales “casi ciertamente” no 
son de Pablo y fueron escritas entre 90 


y 120 d.C. (323). Define el postcolonialismo como la investigación de 
“los asuntos de poder y jerarquía dentro de los contextos imperiales”, 
que en las cartas pastorales trata especialmente de los textos sobre 
(1) el imperio y gobernantes, (2) esclavos, (3) el lugar de las 
mujeres, (4) el liderazgo masculino y las riquezas (323). 


1 Los imperios y los gobernantes (1 Tim 2:1-2; 6:15; Tito 3:1). 
En contraste con libros anti-imperialistas como el AE Apocalipsis, 1 
Tim exhorta a la obediencia y la intercesión por los gobernantes, 
aunque oraciones al Dios único ("Rey de reyes y Señor de señores”, 
6:15) serían más subversivas que orar a César y a los dioses del 
imperio (324). Tradicionalmente los comentaristas dieron por sentado 
que el imperio es algo bueno, un don de Dios, citando Rom 13:1-7 y 
1 Ped 2:13-17 (324; ver C. K. Barrett 1963:49). Las colonias, por 
otro lado, representan “el otro”, inferior e inmoral (ver Creta, Tito 1: 
12-13). 


2 Esclavos/as (1 Tim 1:10; 6:1-2; Tito 2:9-10). Broadbent detecta 
en los comentarios un optimismo ingenuo de que la obediencia de los 
esclavos impresionaría a las autoridades de tal forma que más se 
convertirían y así eventualmente la institución de esclavitud 
desaparecería pacíficamente (325). Señala que el proceso duró 18 
siglos (y terminó violentamente). Sobre la denuncia de los traficantes 
de esclavos (1 Tim 1:10) no dice nada (ver arriba). 


3 Las mujeres (1 Tim 2:9-15; 5:3-16; Tito 2:3-5). Como ejemplo de 
mala interpretación Broadbent cita a John Henry Bernard (1889) pero 
equívocamente le asigna la fecha de 1989 (326 y 328). También cita 
el comentario de Howard Marshall sobre 1 Tim 2:9-15: “Movimientos 
de emancipación mal concebidos conectados con enseñanzas falsas 
podrían requerir la imposición temporaria de limitaciones en la 
libertad [de las mujeres”] (1999:443). Broadbent comenta “Uno 
pensaría que 20 siglos extiende demasiado el sentido de 
“temporarios” (326), pero en el contexto Marshall defiende la 
igualdad de la mujer y su derecho al liderazgo en la iglesia 
(1999:442). 


4 Los líderes masculinos y las riquezas. En contraste con las 
limitaciones de las mujeres, el liderazgo de varones es la norma y las 
cartas fácilmente definen los requisitos (1 Tim 3:1-13). Los obispos 
deben ser casados (“marido de una sola mujer" 3:2) y gobernar bien 
a su “casa” (3:4, que incluiría esclavos/as además de los hijos, 
viudas y otros parientes; 5:16, 6:1-2) y dispuestos a ofrecer 
hospitalidad (3:2): todo implica cierto nivel socio-económico, 
probablemente rico (ver las mujeres ricas en 2:9). Por lo tanto, se 
requiere que el obispo no sea “avaricioso” (3:3; ver “el amor al 
dinero", 6:10) sino generoso (6:17-19). 


Conclusión. Las Cartas Pastorales animan a las comunidades 
cristianas a conformarse con las reglas jerárquicas del imperio, con 
el emperador y los otros gobernantes encima, las mujeres, esclavos 
y niños abajo, y los líderes varones de las comunidades cristianas en 
medio. Tal enseñanza procura revertir la situación anterior de 
comunidades igualitarias (Gal 3:28). Por lo tanto Broadbent se 
pregunta si las Cartas Pastorales deben mantener su lugar como 
libros canónicos para las iglesias hoy (328). 


[Nota. En el caso de otros libros del NT las investigaciones 
postcoloniales comünmente concluyen que la perspectiva original es 
mayormente subversiva del imperio romano pero que en la historia de 
la iglesia ocurrieron distorsiones en un uso de la literatura para 


apoyar las injusticias de los imperios. En las cartas pastorales, por 
otro lado, Broadbent encuentra un apoyo del imperio, aunque 
podríamos ver que el uso posterior de las cartas resultó más 
subversivo (ver especialmente la insistencia de Calvino en eliminar la 
jerarquía de los obispos y el efecto posterior en el desarrollo de 
gobiernos democráticos en los países calvinistas /E Tito). ] 
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Capítulo 16 

2 Timoteo 

Buenas nuevas para los condenados a muerte 
Bosquejo 

Saludo, 

1:1-2 

Acción de gracias, 1:3-5 

Coraje para no avergonzarse del evangelio, 1:6-18 
Sufriendo por el evangelio, 2:1-13 

Peligro de los falsos maestros, 2:14-26 

Peligros de los últimos tiempos, 3:1-9 

La praxis de Pablo y la inspiración de las Escrituras, 3:10-17 
Urgencia de la evangelización, 4:1-5 


Pablo con coraje frente a la muerte, 4:6-8 


Instrucciones y noticias personales, 4:9-18 
Saludos y bendición, 4:19-22 


Comentario (Ver la introducción a las cartas pastorales al principio 
del capítulo 17, Tito.) 


1. Pablo: oprimido, encarcelado, empobrecido. Así como 2 Pedro 
es presentada como el testamento de Pedro poco antes de su 
martirio en Roma, bajo Nerón (64-65 d.C.), 2 Timoteo se presenta 
como el testamento de Pablo ante su martirio, también en Roma en 
la misma época. Aunque la carta actual probablemente fue escrita 
después por un discípulo de Pablo (85 d.C.), 2 Timoteo bien puede 
incluir memorias históricas y enseñanzas de Pablo mismo, pero 
adaptadas a la situación posterior. 


La situación de Pablo, encarcelado, sin ropa adecuada para el 
invierno (2 Tim 4:13) y abandonado por sus amigos y colaboradores, 
excepto el médico Lucas (4:9-12, 16), presenta un cuadro vívido de 
la situación de sufrimiento y pobreza de tantos otros bajo juicio de 
pena de muerte en algún país, y en muchos casos inocentes 
(encarcelados por deudas o por convicciones religiosas o políticas). 
Toda la carrera misionera de Pablo había sido de persecución y 
opresión (3:10-13; ver 1:8, 12, 16; 2:9; 4:5, 14, 17). Los seguidores 
de Jesús debían distanciarse decisivamente de toda práctica 
opresora ( 'adikía, actos totalmente contrarios al carácter justo del 
Dios Liberador del Éxodo, 2 Tim 2:19, citando Números 16:5); y 
además deben procurar encarnar la justicia liberadora de Dios en 
solidaridad con los débiles y pobres (2:20-22). 


2. Jesús encarna la justicia liberadora de Dios. Aunque la prueba 
del cumplimiento no aparece en los Evangelios, Jesús se presentó 
como libertador de los prisioneros (Lucas 4:18-19; cp. el cruel 
martirio de Juan el Bautista y ver Hechos 4 y 12). Sin embargo, el 
Nuevo Testamento hace hincapié en la responsabilidad cristiana de 
visitar a los encarcelados, sin suponer que siempre habrá una 


liberación milagrosa (Mateo 25:36, 39, 43-44; Hebreos 13:3). En 2 
Timoteo, Pablo enfrenta con realismo la inminente pena de muerte 
(4:6). No obstante, siempre insiste en que Jesús (como Yahveh en el 
Éxodo) es el libertador 1) que lo había liberado repetidamente en el 
pasado (3:11; 4:17) y que también 2) como juez justo, lo librará de 
toda opresión y lo salvará por el nuevo orden justo que pronto 
descendería del cielo (4:18; cp. 1:10). Dios, entonces, premiaría la 
fidelidad del Apóstol con una corona como símbolo de vindicación 
(4:7-8; ver Salvador/Liberador y salvación en 1:9-10; 2:8-10). 
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Muchos que abogan por la pena de muerte apoyan su argumento 
citando Génesis 9:6 (Dios a Noé): 


"Si alguien mata a una persona, 
otra persona lo matará a él/ella, 
pues la humanidad ha sido creada a imagen de Dios". 


Además, la Torá incluye muchas estipulaciones donde un crimen se 
castiga con la pena de muerte. Sin embargo, es fácil olvidar que en 
la diversidad de enseñanzas de la Biblia encontramos otros textos 
que demuestran cuántas veces se equivoca el estado que procura 
castigar a un ser humano con la pena de muerte, como en los casos 
de Moisés y Daniel en las Escrituras hebreas, y en los casos de 
Jesús, Esteban, Santiago, Pedro y Pablo en el Nuevo Testamento 
(ver también la mujer adúltera en Juan 8:1-11, donde Jesús rechaza 
la pena de muerte, que las Escrituras hebreas habían estipulado). 


3. Judaísmo. Según 2 Timoteo, al enfrentar su propia muerte, Pablo 
no habla de estructuras eclesiásticas para preservar las iglesias 
(nada de jerarquías, papas, cardenales y obispos). Más bien, 
expresa la afirmación clásica de la inspiración de las Escrituras, 


como autoridad siempre vigente después de su muerte (3:14-17; 
Raymond E. Brown 1997:29-47, 678-80). La carta anima a Timoteo 
al estudio y la interpretación responsable de las Escrituras (2:15), y a 
transmitir el evangelio a otros seres humanos fieles y capaces de 
instruir a otros (2:2). En la época moderna, muchos rechazan 
cualquier idea de Escrituras inspiradas, mientras que otros citan a 
Pablo para apoyar un fundamentalismo legalista lejos de la realidad 
que 2 Timoteo procura afirmar: 


15 Desde tu niñez has conocido las Sagradas Escrituras, las cuales 
te pueden dar la sabiduría que lleva a la liberación integral mediante 
la fe en Cristo Jesús. 16 Toda la Escritura es inspirada por Dios y útil 
para enseñar, para reprender, para corregir y para instruir en la 
justicia liberadora 17 a fin de que el hombre de Dios esté capacitado 
y equipado para toda buena obra. 


Señalemos cuatro puntos que es fácil pasar por alto: 


1. 2 Timoteo 3:14-17 no habla del Nuevo Testamento, sino del Primer 
(“Antiguo”) Testamento que Timoteo hubiera conocido desde su niñez 
(probablemente la Septuaginta, la traducción griega usada en la 
Diáspora, no el hebreo original; ver Hechos 16:1-3). Por lo tanto, los 
cristianos pueden aplicar el texto al Nuevo Testamento solamente por 
analogía (2 Pedro 1:19-21; 3:15-16). 


2. 2 Timoteo interpreta las Escrituras del Primer (“Antiguo”) 
Testamento como textos que apuntan hacia Jesús y señalan el 
camino de perdón, sanidad y liberación integral (todo significado por 
la palabra "salvación"), no por las obras de la Ley de Moisés, sino 
por la fe en Jesús como el Ungido, capacitado por Dios para ser el 
Libertador, Salvador y Sanador. 


3. Las Escrituras no ofrecen "ética" ni "moral", sino "sabiduría" para 
el camino de la vida; instrucción en la justicia liberadora (solidaridad 
con los débiles y oprimidos) y "buenas obras" 


que manifiestan la solidaridad con los débiles, los pobres y los 
oprimidos (cp. 4:17; ZE Tito). 


4. La fuerte enseñanza sobre la inspiración de las Escrituras 
contradice las tendencias comunes antijudaicas en la historia de la 
iglesia, de menospreciar el Primer Testamento como el "Antiguo" 


Testamento (AE2 Cor 3). Por otro lado, la insistencia del texto en que 
el mismo Primer Testamento apunta hacia una liberación integral por 
el compromiso con Jesús, el Ungido de Dios, apoya la validez del 
testimonio de la iglesia sobre los actos salvíficos de Dios en la 
persona de Jesús. Teológicamente, podemos afirmar que el mismo 
Dios Libertador del Éxodo (Yahveh) se revela en la persona y 
ministerio de Jesús. Pues, tanto el Primer Testamento como el Nuevo 
Testamento testifican de un mismo Dios Libertador y buscan 
transformar individuos y formar comunidades viables que manifiesten 
en sus buenas obras el carácter justo de este Dios (Mat 25:31-46). 
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4. Mujeres y minorías sexuales. Aunque 2 Timoteo nombra a 25 
varones y solamente a cuatro mujeres, es notable la eminencia de las 
mujeres, que refleja la experiencia de Timoteo mismo, que fue 
instruido en la fe hebrea por su abuela Loida y su madre Eunice 
(1:5). Con su madre, Timoteo había seguido el camino de Jesús, 
poco antes de su primer contacto con Pablo, quien lo escogió como 
compañero (en Listra, 49-50 d.C.). Hechos 16:1-3 indica que el 
padre de Timoteo era gentil, pero no necesariamente casado con la 
madre. Pablo envía saludos a Timoteo de una compañera en Roma, 
Claudia (2 Tim 4:21). 


Además, el Apóstol saluda por última vez a Prisca y Aquila (4:19), y 
nombra a Prisca primero como de costumbre (la única excepción, Æ 
1 Cor 16:19, dirigida a una situación en la que las mujeres habían 


amenazado el orden patriarcal; ver 1 Cor 11:2-16; cp. 14:34-35, 
textualmente dudoso). En una carta que destaca la importancia 
positiva de las mujeres, choca encontrar la referencia peyorativa a 


"mujerzuelas/débiles mujeres" ( gynaikária, 3:6), conquistadas 
fácilmente por falsos maestros. 


Timoteo mismo parece haber sido algo tímido (2 Tim 1:7-8), inseguro 
(1 Tim 4:12), muy unido emocionalmente a Pablo (2 Tim 1:4), y 
delicado de salud (1 Tim 5:23), tal vez como consecuencia de 
represión emocional. Pablo lo trata como hijo propio y amado (2 Tim 
1:2), aunque Timoteo debe haber tenido 35-40 años, según la 
cronología supuesta de la carta (con la cercana muerte de Pablo en 
65 d.C., unos 15 años después de la vocación de Timoteo en Listra). 
La timidez de Timoteo pareciera resultado de un sentido de 
vergüenza, tema que Pablo subraya continuamente en la carta (1:8, 
12, 16; 2:15). 


De las 29 personas nombradas en 2 Timoteo, probablemente seis 
eran casadas. El ünico matrimonio era el de Prisca y Aquila (4:19a), 
pero probablemente también eran casadas Loida y Eunice, abuela y 
madre de Timoteo (1:5, tal vez viudas). Además, se hace referencia 
a David (2:8, que tuvo ocho esposas y diez concubinas) como 
antepasado de Jesús, y a la "casa" (probablemente la viuda e hijos, 
tal vez con esclavos) de Onesíforo, aparentemente recién muerto 
(1:16-18; 4:19). Si tal es la situación, ésta es la ünica indicación en el 
Nuevo Testamento de oración por alguien muerto (cp. 2 Macabeos). 


2 Timoteo nombra a otros 22 varones y a Claudia (mujer) como 
individuos. Seis varones se mencionan en pares, cuatro por haber 
abandonado ya sea a Pablo (Figelo y Hermógenes, 1:15) o la verdad 
(Himeneo y Fileto, 2:17), más Janes y Jambres (3:8, magos 
egipcios, segün la tradición judía, que se opusieron a Moisés). 
También Demas había abandonado a Pablo (4:10) y otro individuo, 
Alejandro, el herrero, le había hecho mucho mal (4:14-15). 


En contextos más positivos, además de Timoteo mismo y Jesús (1:1- 
2), Pablo nombra a Crescente, Tito, Tíquico y Carpo (4:10-13), más 
Erasto y Trófimo (dejado enfermo en Mileto, 4:20); también Marcos, 
que está con Timoteo en Éfeso (4:11). Con Pablo, en Roma cuando 
escribe la carta, son cuatro varones (Lucas, 4:11; Eubulo, Pudente y 
Lino, 4:21), más la mujer Claudia (4:21; total 22 personas). Un 
cuadro similar se presenta en Æ Romanos 16, que nombra 
solamente tres matrimonios entre 28 personas. 


Obviamente, en estos contextos, las minorías sexuales dominaron 
una perspectiva que falta en los estudios hasta ahora (cp. Lewis R. 
Donelson 1997; /E Tito; Filipenses; Colosenses). 


Frente al martirio, el Pablo de 2 Timoteo recuerda la promesa divina 
de la vida (1:1, 10), que incluye el concepto griego de la inmortalidad 
(1:10), pero también el concepto hebreo de la resurrección del 
cuerpo (2:8, 11-12; ver NBJ nota 2:18). Frente a la muerte, Pablo 
demuestra una plena confianza de haber cumplido el propósito de 
Dios en su vida (4:7) y anticipa el hecho de ser premiado en la vida 
eterna con la corona de un atleta ganador (4:8). Pero, por la gracia 
de Dios, nadie será "perdedor" y todos serán ganadores (4:8b), aun 
quien fue el "primero de los pecadores" (1 Tim 1:15). 


Bibliografía 2 Timoteo (Ver también la bibliografía para las cartas 
pastorales en el capítulo 21, Tito, y los SBL 1998 Seminar Papers 
sobre las cartas pastorales) 
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Tito 

Buenas noticias y buenas obras para gente marginada 
Introducción a las cartas pastorales (Tito, 1-2 Timoteo) 


El carácter “pastoral” de 1 Timoteo fue señalado por Tomás de 
Aquino, en el Siglo XIII. Tito fue designada una carta 


“pastoral” por D. N. Berdot (1703). Pero fue P. Anton, en 
comentarios publicados en 1753-55, el primero que designó a las 
tres (1-2 Timoteo y Tito) como “cartas pastorales”. Esta designación 
tiene ahora una aceptación universal, pues las cartas no están 
dirigidas a iglesias, sino a individuos (Timoteo y Tito, emisarios de 
Pablo) encargados de la labor pastoral de algunas comunidades 
eclesiásticas, y tratan de temas relacionados con ese cargo. 


Autor y fecha. Desde Friedrich Schleiermacher (1 Timoteo, 1807) y 
Johann Gottfried Eichhorn (1812), los estudios modernos han 
alcanzado un amplio consenso en cuanto a que las cartas pastorales 
no fueron escritas directamente por Pablo. Las tres cartas poseen un 
estilo propio y una perspectiva teológica común y procederían de 
algún discípulo de Pablo, que escribió en Roma, ca. 85-90 d.C. 


Situación. Tito y 1 Timoteo presumían que Pablo estaba libre y 
viajaría desde la isla de Creta, en tránsito por Éfeso y Macedonia, 
rumbo a Nicópolis en Grecia (Tito 1:5; 3:12). Tito está dirigida al 
emisario del Apóstol en la isla de Creta (1:5) y 1 Timoteo al otro 
emisario de Pablo en Éfeso (1:3; hoy Turquía). Ambos emisarios de 
Pablo, según estas cartas, trabajarían más como los obispos 
posteriores, pues ejercen cierta autoridad sobre los ancianos de las 


iglesias locales. Tal fenómeno explicaría el surgimiento de los 
obispos en la época patrística (luego de la muerte de los apóstoles y 
sus emisarios). 


Según 2 Timoteo, el martirio de Pablo en Roma se acerca (4:6-8) y 
el Apóstol escribe a Timoteo, siempre en Éfeso (4:12-13), pidiéndole 
que acuda pronto a Roma. La carta a Tito, más concisa, habría sido 
escrita antes que 1 Timoteo. 2 Timoteo, como testamento de Pablo 
frente a su martirio, tiene un carácter propio, pero comparte con Tito 
y 1 Timoteo características estilísticas y teológicas. Por ejemplo: 


1. 


“Es cierta y digna de ser aceptada por todos esta afirmación” , una 

fórmula característica de las pastorales (cinco veces) está ausente 

del resto del Nuevo Testamento (1 Timoteo 1:15; 3:1; 4:9; 2 Timoteo 
2:11; Tito 3:8; Quinn 1990:230-2; Knight 1992:99-100); 


2. 


Eusebeia (piedad, religión) aparece diez veces en las pastorales 
(más cognados tres veces), pero nunca en las cartas de Pablo ni en 
las deuteropaulinas (1 Timoteo 2:2; 3:16; 4:7-8; 6:3, 5-6, 11; 2 
Timoteo 3:5; Tito 1:1; cp. 1 Timoteo 5:4; 2 Timoteo 3:12; Tito 2:12; 
también es característica de 2 Pedro, 1:3, 6-7; 3:11; cp. 2:9; ver 
también Hechos 3:12; 17:23; 10:2, 7, e “impiedad” en Judas 4, 15 
(¡cuatro veces!), 18; 1 Timoteo 1:9; Romanos 1:18; 4:5; 5:6; 11:26; 
Quinn 282-291); 3. En las cartas de Pablo mismo, fe normalmente es 
el acto dinámico de la confianza y el compromiso con Cristo, pero en 
las cartas pastorales, el sentido de “la fe” es la sana doctrina o 
enseñanza (creencias, ideas correctas, cosas para creer), un 
“depósito” (1 Tim 6:20; 2 Tim 1:12, 14; Quinn 271-6; Judas 3). 


Bosquejo - Tito 


Saludo de Pablo a Tito, 1:1-4 


Designación de presbíteros (ancianos) = obispos / epíscopos 
(supervisores), 1:5-9 


Falsos maestros incapaces de buenas obras, 1:10-16 
Comportamiento subversivo en las casas patriarcales, 2:1-10 
La esperanza bendita y la praxis (buenas obras), 2:11-15 
Sumisión subversiva frente a las autoridades, 3:1-7 

Consejos particulares a Tito (buenas obras), 3:8-14 
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Despedida y bendición, 3:15 

Comentario 


Sorprendentemente, Tito, un “griego” (= gentil, incircunciso, Gálatas 
2:3), está ausente de los Hechos de los Apóstoles. Sin embargo, 
como administrador de la ofrenda de las iglesias gentiles para los 
santos judíos empobrecidos en Jerusalén (2 Corintios 8:6), fue un 
destacado compañero de Pablo, quien lo envió a mediar entre las 
facciones de la iglesia de Corinto (2 Cor 7:5-7), expresando profundo 
afecto por su leal colaborador (2 Cor 2:13). En Hechos, Lucas casi 
pasa por alto la importante ofrenda para los santos en Jerusalén 
(24:17) y evita mencionar detalles sobre las controversias locales 
que podrían crear una mala impresión de Pablo frente a las 
autoridades romanas. Tal vez Tito no fue tomado en cuenta en los 
Hechos, por ser el emisario de Pablo en situaciones conflictivas. 


Como 1-2 Timoteo, la carta a Tito procedería de un discípulo de los 
círculos paulinos. Las tres cartas pastorales habrían sido escritas 
hacia el 85 d.C., unos 20 años después de la muerte de Pablo. El 


lenguaje y la teología de las cartas pastorales difieren mucho de las 
cartas de Pablo mismo. Pero, inspiradas por el Espíritu de Dios y 
manteniendo cierta unidad con el espíritu de Pablo (1 Cor 5:3-5), 
conservarían enseñanzas y memorias del Apóstol. 


1. Pobres y discapacitados. Acorde con el esfuerzo de Tito para 
asegurar la llegada de la ofrenda a los santos empobrecidos de 
Jerusalén, la carta dirigida a él también puntualiza la praxis cristiana 
manifiesta en “buenas obras” para personas necesitadas (pobres, 
discapacitados, enfermos, ancianos; 1:16; 2:7, 14; 3:8, 14). Las 
“buenas obras” constituyen el propósito mismo de la redención 
cristiana (2:14; Ef 2:8-10) y se entienden como respuesta a las 
necesidades humanas concretas y materiales (3:14; ver Mateo 
25:31-46; Efesios 4:28; José P. Miranda 1972:144-5). La carta 
presenta a Dios mismo como “filántropo” y habla de su “bondad” y 
“amor a los seres humanos” [griego: filantropía, 3:7). Como las otras 
cartas pastorales, Tito insiste en una praxis que evite los pleitos 
verbales, característicos de muchas religiones e ideologías (Tito 
1:10, 14; 3:9-11; ver 1 Tim 1:4; 4:7; 5:13; 6:4-5, 20-21; 2 Tim 2:14- 
19, 23-24; 4:3). 


Creta era una isla próspera y su gran comunidad judía florecía bajo 
el imperio romano. Sin embargo, las asambleas cristianas bajo la 
supervisión pastoral de Tito incluyeron mayormente ancianas (viudas 
y solteras, 2:3-5), jóvenes solteros (2:6-8) y esclavos/as (2:9-10; cp. 
ancianos, 2:2; Æ Colosenses, códigos domésticos). Pese a las 
críticas contra algunos paganos cretenses y maestros judíos (1:12- 
14), Tito no dice nada explícito en cuanto a una persecución. No 
obstante, tanto el nivel socioeconómico de las iglesias cretenses, 
como el énfasis de la carta en las buenas obras para los 
necesitados, sugieren que las comunidades cristianas habían 
quedado semi-marginadas de la prosperidad de la isla. 


La enseñanza en Tito sobre la justificación por la gracia (3:7) 
reflejaría el énfasis de Pablo en la vindicación de los oprimidos y la 


inclusión de los marginados (ver “Libertador/ Salvador”, 1:3-4; 2:10- 
11, 13 [fredimido/libre”, 14] 


3:4-6; /E Gálatas, Romanos). La justicia liberadora de Dios debía 
manifestarse en las calificaciones de los líderes de las iglesias 
(“ancianos/obispo-supervisor”, 1:3-9), que debían ser “justos” (1:8) 
en el sentido de evitar la violencia (“no golpeadora”, 1:7) y manifestar 
la solidaridad con las visitas de extranjeros (“hospitalario”, 1:8; cp. la 
inhospitalidad de Sodoma y el intento de violar sexualmente a los 
ángeles visitantes). La justicia liberadora divina y la solidaridad con 
los necesitados también debían reflejarse en la vida de la comunidad 
de los bautizados (2:2), para evitar la arrogancia complaciente de la 
cual Jesús habló con ironía (3:5; AEMarcos 2:17). Tito también 
mantiene la “esperanza bienaventurada” (2:13) de la intervención 
decisiva de Dios al final de la historia y su justicia liberadora que 
eliminan la opresión y la violencia (AESantiago 5:1-6). 
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2. Mujeres. Mucha de la instrucción práctica de Tito está incluida en 
un código doméstico ( Haustafel) para las casas patriarcales (2:1-2; 
/EColosenses, Efesios, 1 Pedro; la palabra "familia" nunca aparece 
en los textos originales de la Biblia). Percibimos el nivel 
socioeconómico de las iglesias, en que el código está dirigido 
mayormente a mujeres (2:3-5) y esclavos (2:9-10), elementos 
débiles y pobres en las sociedades patriarcales (ver también los 
jóvenes varones en 2:6-8). La ausencia de instrucciones para los 
duefios de los esclavos indicaría iglesias con pocos miembros ricos. 
En Tito (AE2 Timoteo), ninguna mujer es mencionada por nombre. 


La teología feminista critica fuertemente la instrucción de Tito a las 
mujeres jóvenes de someterse a sus maridos y trabajar en casa 

(2:5). Sin embargo, la Biblia no habla en ninguna parte de “moral” o 
"ética" universal, y tales instrucciones, como también las dirigidas a 


los esclavos, son solamente consejos para un contexto histórico 
concreto. Para otros contextos, existen textos de la Biblia que dan 
enseñanzas muy distintas a las mujeres, los esclavos y otros grupos 
oprimidos. El “canon” debe funcionar así, inclusivamente, para 
insistir en que escudriñemos todos los textos pertinentes y no nos 
limitemos a los que más reflejan las costumbres de las culturas 
patriarcales (4EJudas, canon). 


Al rechazar la autoridad religiosa de los reyes y patriarcas para 
afiliarse a las comunidades cristianas de base, las mujeres y los 
esclavos ya mostraban gran autonomía. Las cartas pastorales 
procuran asegurar a las autoridades que en las reuniones en casas, 
exhortaban a las mujeres y a los esclavos a someterse y no fomentar 
más rebeldía. Aún más, oraban por los mismos reyes y los 
patriarcas (1 Tim 2:1-2). Por eso, podemos entender que tales 
instrucciones aconsejan una sumisión “subversiva”. Tal táctica hizo 
posible la supervivencia de las comunidades minoritarias en un 
momento crítico, pero no constituye una “ética” universal para toda la 
historia. 


Los lectores modernos podrían considerar ofensivos los códigos 
domésticos ( Haustafeln), pero es importante interpretarlos: 


1. en el contexto literario de los libros donde ocurren (1 Pedro, con 
su defensa de los inmigrantes; y Tito con su énfasis en las buenas 
obras para los pobres, discapacitados y enfermos); 2. en su contexto 
histórico-cultural, donde la decisión de mujeres y esclavos de 
afiliarse a las iglesias domésticas era ya una expresión de libertad y 
rebeldía contra la autoridad del imperio (y su culto al César) y contra 
las casas patriarcales (donde el patriarca determinaba la religión); 3. 
en el contexto canónico de la Biblia entera (como texto de instrucción 
para las nuevas comunidades), donde uno podría descubrir varios 
textos con otras enseñanzas (¡el Éxodo como un manual de 
liberación para los esclavos!). 


La mente de los autores de los códigos domésticos que mandan 
sumisión es impenetrable, pero habría sabiduría en la táctica de 
“escoger las batallas”. Para ciertos contextos, de mujeres casadas y 
esclavos, aceptaron limitaciones en las expresiones de la libertad. De 
ese modo la carta procuró minimizar la persecución y ayudarles a 
crecer a las comunidades de base. Los códigos así mantuvieron el 
derecho de las iglesias domésticas a existir como contracultura 
frente al imperio y las casas patriarcales. 


3. Minorías sexuales y extranjeros. Aunque el código doméstico en 
Tito habla de matrimonios con mujeres sumisas (sin nombrar a 
ninguna), en la carta solamente menciona por nombre a siete varones 
solteros: a Pablo mismo, a Tito y a Jesucristo (1:1-4), a Artemas, a 
Tíquico (3:12) y al abogado Zenas con Apolos (una pareja en misión, 
3:13). En una carta que manda que cada anciano debe tener una 
esposa e hijos creyentes (1:5-6; 1 Tim 3:2), es notable que Pablo, su 
emisario Tito y sus cuatro colegas en misión (como los emisarios de 
Jesús) no se acomodan a esta norma. 
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Además, aunque Judas cita como libro inspirado un texto apócrifo 
judío, Henoc (AE Judas 14), la carta a Tito va más lejos y cita al 
poeta pagano cretense Epiménides de Cnosos como "profeta" que 
testificó verazmente contra sus propios compatriotas, algo 
importante para las iglesias. William Percy (1996:174-6) señala que 
Epiménides (Tito 1:12-13, NBJ nota) era un chamán gay de Creta 
(siglo VI a.C.), que viajó a Atenas para ayudar al arconte Solón en 
sus reformas, incluyendo la institución de la pederastia, de acuerdo 
con el modelo de Creta. 


Desgraciadamente, lo citado de Epiménides sería una difamación 
étnica: 


“Los cretenses son siempre mentirosos, malas bestias, vientres 
perezosos” (Tito 1:12). 


Probablemente Tito y otros lectores compartían en el mundo helénico 
esa afirmación de que los cretenses eran mentirosos, pues 
pretendían que la tumba de Zeus estaba en Creta. La carta buscaría 
explotar ese prejuicio xenófobo de los lectores para apoyar su 
argumento contra los falsos maestros en Creta (1:10-14). La amarga 
hipérbole de la caricatura hace difícil creer que el autor de Tito 
tuviera esperanza de persuadir a los cretenses a que se sometiesen 
a su autoridad. 


En las sociedades patriarcales eran usuales las prohibiciones de 
“inmundicia” sexual, procurando asegurar una fertilidad máxima y 
herederos legítimos. Así como Jesús (Marcos 7:1-23; Mateo 15:10- 
20; Juan 13:10) y Pablo (Rom 14:14-23), la carta a Tito subvierte la 
ideología tradicional de “inmundicia” con una afirmación radical: 


“Para los limpios todo es limpio” (1:15). Por lo tanto, en esta carta 
la falta de buenas obras que ayuden a los pobres es lo que 
constituye “abominacion” (1:16). 


4. Praxis: piedad y sabiduría. Especialmente en Tito y 1-2 Timoteo, 
la palabra “piedad! reverencia/ devoción/ 


respeto/ religión” (griego: eusébeia, y sus cognados; cinco veces en 
Tito 1:1; 2:2, 7, 12) describe la praxis cristiana. 


El uso de este término, popular en la ideología imperial, fue 
infrecuente en los escritos más antiguos del Nuevo Testamento, y su 
adopción en las epístolas pastorales señalaría un deseo de 
establecer elementos comunes entre las comunidades cristianas y su 
contexto cultural. Como los mandatos de sumisión a los reyes, 
patriarcas y duefios de esclavos, la insistencia en la "piedad" busca 
demostrar que las comunidades no eran tan extremistas como 
decían sus enemigos. 


La carta también enfatiza que todos seamos “sensatos” (1:8; 2:2,5- 
6,12) y tengamos sentido común. Por lo tanto, sus listas de virtudes 
no deben entenderse con un literalismo rígido y legalista, sino con 
una sabiduría que sabe interpretarlos en su contexto. Como mucha 
filosofía griega, la carta aconseja evitar excesos, mostrar 
autodominio/disciplina, no ser esclavo de ningún vicio, tener 
solamente una esposa, no ser borracho o violento ni desear 
ganancias mal habidas (1:6-8; esta última, una característica 
mencionada también en el décimo de los diez mandamientos: no 
codiciar; también Tito 2:12; 3:3). 


5. Salud y ecología. La enseñanza cristiana se caracteriza por ser 
“saludable” (1:9, 13; 2:1-2, 8; 1 Tim 1:10): crea salud individual, 
comunitaria y ecológica. El evangelio en Tito suena como Pablo 
(2:11-14; 3:4-7) pues habla de la justificación, pero es una 
justificación “por gracia" (3:7) antes que por fe (/E Gálatas y 
Romanos). Jesús es descrito como el Salvador/Libertador y "Dios" 
(2:13; cp. 1:3-4; 2:10-11; 3:4-6). La feliz esperanza (2:13) es de 


"vida eterna" (1:2; 3:7), pero no en el sentido neoplatónico de una 
huida del mundo material. Más bien abarca la 


"vida abundante" (Juan 10:10) en una nueva tierra renovada 
(“regeneración”, 3:5; Mateo 19:28; 2 Pedro 3:13; Rom 4:13; 8:18-39; 
Apoc 20-22; Isaías 11:1-9; 65:25; Oseas 2:18). 
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6. Democracia y jerarquía. Tito es un importante documento en el 
proceso de institucionalización de las iglesias. Sobre todo, es 
significativo que en esta etapa primitiva de las iglesias el término 
"obispo/supervisor" 


(griego: epíscopos, 1:7) solamente describe la función de los 
“ancianos” (griego: presbíteros) y no representa un puesto jerárquico 
más alto (ver NBJ nota 1:5(b); también Hechos 20:17, 28). Es decir, 
por un lado, la designación de “ancianos” que Tito debía hacer para 
“supervisar” las iglesias, es un paso en la institucionalización de las 
iglesias. Aunque los ancianos de las iglesias eran de un mismo nivel 
(sin jerarquía por encima de ellos), de hecho, Pablo y sus emisarios 
(Tito y Timoteo) ejercerían una autoridad superior a la de los 
ancianos. Por lo tanto, muy pronto, después de la muerte de esta 
generación, los ancianos habrían elegido a uno de sus miembros 
como presidente (quien después tomó el nombre de 
obispo/supervisor). 


Por otro lado, durante la Reforma, Calvino y sus seguidores utilizaron 
estos libros para insistir en un gobierno eclesiástico más democrático 
(con los ancianos/presbíteros de un mismo nivel) en oposición a la 
jerarquía encabezada por el Papa en Roma (Lutero había rechazado 
la autoridad del Papa pero mantuvo una jerarquía con obispos 
superiores a otros clérigos). Siglos después de la Reforma, en los 
países calvinistas (Holanda, Escocia, seguidos por los EE.UU. ), los 
líderes políticos tomaron el modelo calvinista eclesiástico y lo 
aplicaron al nivel político nacional, estableciendo así repúblicas 
democráticas en vez de monarquías apoyadas por iglesias 
jerárquicas. Es instructivo ver cómo un texto como Tito, sin duda 
“conservador” en su contexto histórico original, puede cumplir una 
función radical en otros contextos históricos, y cómo la política de las 
iglesias puede afectar y modificar la política nacional. 
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Filemón: Solidaridad con un esclavo: ¿camino a la liberación? 
Bosquejo 


Pablo y Timoteo saludan a Filemón y a otros líderes (Apfia y 
Arquipo), vv. 1-3 


Oración: gracias por la fe y el amor de Filemón, un amo de esclavos, 
w. 4-7 


Pedido diplomático por el perdón y la liberación del esclavo Onésimo, 
w. 8-22 


Saludos de cinco colegas varones solteros; bendición, vv. 23-25 
Comentario 


1. Los pobres y los oprimidos. La interpretación tradicional de la 
carta de Pablo a Filemón parece ahora algo novelesca: Onésimo, un 
esclavo incrédulo y fugitivo de Filemón, líder cristiano en Colosas, 
había robado algo de su dueño y logró viajar hasta Roma donde 


(¿milagrosamente?) encuentra al buen amigo de Filemón, Pablo, 
encarcelado (60-62 d.C., Hechos 28:16-31). Onésimo se convierte al 
cristianismo gracias a la predicación de Pablo, quien lo devuelve a 
Filemón con esta carta en la que pide perdón y libertad para el 
esclavo. Tal interpretación no es imposible, pero, a la luz de nuevas 
investigaciones, otra variante se impone como más probable. En 
todas las interpretaciones es patente que el libro refleja la 
perspectiva de los oprimidos y marginados: Pablo injustamente 
encarcelado en alguna ciudad, y Onésimo, esclavo y propiedad del 
rico Filemón, a quien es dirigida la carta para reclamarle solidaridad 
cristiana. 


La interpretación novelada tradicional estaba fundada en cierto 
conocimiento de la ley romana, la cual requería que un esclavo 
fugitivo debía devolverse al dueño (quien de costumbre lo castigaba 
fuertemente y a veces incluso lo crucificaba). Para Pablo, judío y 
ciudadano romano, esta ley estaba en pleno conflicto con la ley de 
Dios en el Deuteronomio: 


— No entregarás a su amo el esclavo que se haya acogido a ti 
huyendo de él. Se quedará contigo, entre los tuyos, en el lugar que 
escoja en una de tus ciudades, donde le parezca bien; no le 
oprimirásl (Deut 23:15-16). 


El Deuteronomio expresa para con los esclavos oprimidos la misma 
solidaridad mostrada por Dios en el Éxodo al liberar de Egipto a los 
esclavos hebreos. Por algún tiempo, Pablo había obedecido esta ley 
de Deuteronomio en el caso de Onésimo, pero ahora, al devolverlo 
con esta carta a Filemón, apela a la conciencia de éste y arriesga 
someterse (junto con el esclavo) a la severa ley romana. En cuanto a 
Filemón, cristiano pero rico (y probablemente ni judío ni ciudadano 
romano), frente a la iglesia que se reunió en su casa y con la 
anticipada visita de su amigo Pablo, ¿qué haría con esta carta y con 
su esclavo Onésimo, ahora arrepentido, —útilll (el significado de su 
nombre, v. 11) y hermano en la fe? 


Investigaciones recientes más cuidadosas sobre las leyes romanas 
revelan otro posible escenario, algo parecido, pero menos novelesco 
(sin inventar o exagerar elementos milagrosos). Las leyes romanas 
presentan casos de situaciones —triangularesll: un esclavo en 
dificultad con su dueño busca un tercero que sirva como defensor 
legal frente al dueño enojado. El propósito del esclavo, entonces, no 
era la fuga, sino regresar a la casa de su dueño, pero con el 
respaldo de un defensor legal y bajo condiciones laborales 
mejoradas. En tales casos, el esclavo no era calificado como fugitivo 
según la ley romana. 


Tal escenario explica mejor los datos de esta carta, pues es difícil 
imaginar que Onésimo se topara con Pablo por casualidad en Roma, 
o por qué quería intencionalmente buscar al buen amigo de su dueño 
enojado, si en verdad quería huir como esclavo fugitivo. De acuerdo 
con este escenario, cabe suponer que Pablo estaba encarcelado en 
Éfeso, la gran ciudad más cerca de Colosas, y que la carta es una 
de las primeras de Pablo (54-55 d.C.; ver las Introducciones, NBJ, 
DHHBE y la Biblia de América). Tenemos menos datos sobre el 
supuesto encarcelamiento de Pablo en Éfeso (1 Corintios 15:32; 2 
Cor 1:8) y otros han sugerido el encarcelamiento en Cesarea (57-59 
d.C.; Hechos 24:26-27), pero parece menos probable. Además, es 
fácil entender que Onésimo 1 


pudiera haber robado lo suficiente como para viajar en burro a Éfeso, 
pero es difícil imaginar que hubiera robado tanto como para viajar 
como turista en barco hasta Roma (¡era solamente un esclavo de 
provincias, no un político!). 


Es notable en el nuevo escenario propuesto la transformación del 
concepto de evangelización, la proclamación de las buenas nuevas 
de Jesús a los pobres, oprimidos y marginados. Según la 
interpretación novelesca tradicional, Onésimo fue convertido 
solamente gracias a la predicación de Pablo. Sin embargo, ahora 
podemos comprender que cualquier proclamación verbal de Pablo 
estaba respaldada por la praxis de solidaridad con Onésimo, pues 


Pablo, injustamente encarcelado, arriesgó su amistad con el rico 
Filemón para servir de defensor legal del esclavo. La carta es 
sumamente pertinente, entonces, para muchas iglesias modernas, 
que procuran el crecimiento numérico mediante la evangelización 
solamente verbal (mediante la predicación, la literatura, la televisión, 
etc.). La carta muestra un paradigma de evangelización más 
consecuente con el ministerio de Jesús y la Biblia en general (como 
Moisés en el Éxodo). Además, podemos percibir cómo Pablo no 
solamente logró la conversión del esclavo, sino que también se dirige 
al dueño rico e insiste en una vida justa, sabia y misericordiosa, 
coherente con su fe en el carpintero de Nazaret. 


A la luz de la comprensión renovada de la carta, es revelador 
contemplar la desastrosa historia de su interpretación, especialmente 
en los siglos XVIII y XIX, cuando Filemón llegó a ser el libro 
predilecto de los defensores de la cruel esclavitud racista en el 
Imperio Británico y en el sur de los Estados Unidos (Peter J. 


Gomes, 1996:84-101). Esta historia muestra cuán fácil es imponer 
nuestros prejuicios culturales e ideológicos haciendo de la Biblia un 
instrumento de tortura y violencia, en lugar de anucio de liberación, 
justicia y amor. El estudio moderno de Filemón nos señala tres 
errores en el uso del libro para defender la esclavitud racista: (1) no 
distingue entre dos sistemas de esclavitud; (2) no distingue entre las 
cartas de Pablo mismo (que incluyen Filemón) y otros escritos de sus 
discípulos posteriores (las cartas deuteropaulinas y pastorales); y (3) 
no aprecia la perspectiva y teología apocalípticas de Pablo al tratar 
las instituciones y opresiones humanas. En forma específica se 
puede comentar: 


1) Aunque la misma palabra —esclavitudll designó dos sistemas 
parecidos (que permitieron a alguien ser dueño no solamente del 
trabajo, sino del cuerpo de otro —incluso con el derecho de abuso 
sexual-), hubo también diferencias fundamentales. Por lo tanto, el 
uso de Filemón en defensa de la esclavitud racista fue una 
equivocación, y pecó de simplista, fundamentalista y cruel, pero 


nunca logró una lectura realmente literal del texto. Los comentaristas 
racistas no percibieron que, a pesar del uso de la misma palabra y 
ciertas características en común, la esclavitud en el Antiguo Oriente 
y en la Biblia era muy distinta de la esclavitud racista de los siglos 
XVIII y XIX. Por ejemplo, comúnmente en la antigüedad uno llegaba 
a ser esclavo como prisionero de guerra o por deudas, nunca por 
nacer de cierta raza. Podía acumular dinero de un sueldo y comprar 
su propia libertad, o esperar su liberación al alcanzar 30 años o con 
la muerte del dueño. 


2) Por ser de Pablo mismo, debemos interpretar la carta a Filemón 
primero a la luz de las otras cartas del Apóstol (ver Gálatas 3:28, 
donde el estar en Cristo subvierte las diferencias entre griego y judío, 
esclavo y libre, hombre y mujer; y 1 Cor 7:21, donde se alienta a los 
esclavos a buscar su libertad, y la nueva identidad de la persona en 
Cristo supera la condición social o legal). Por lo tanto, fue un error 
metodológico de los defensores de la esclavitud del siglo XIX 
empezar con las cartas deuteropaulinas y pastorales, con sus 
códigos para casas patriarcales (Col 3:18/14:1; Ef 5:211J6:9; 1 Tim 
6:1-2; Tito 2:9-10, cfr. 1 Pedro 2:18-25, probablemente de un 
discípulo posterior de Pedro). El mismo error metodológico, de 
priorizar las cartas pastorales y deuteropaulinas y no partir de los 
contextos más cercanos y pertinentes, ha desviado profundamente la 
interpretación de la enseñanza de Pablo sobre la mujer ( 


Gálatas, 1 Corintios, Romanos 16). 


3) Para apreciar el acercamiento de Pablo a las instituciones 
humanas como la esclavitud, un factor fundamental es su teología 
apocalíptica, según la cual el Apóstol esperaba la segunda venida de 
Jesús durante su propia vida o inmediatamente después (O 1 
Tesalonicenses, 1 Corintios y Judas). Además de ser imposible 
imaginar una estrategia política eficaz para terminar inmediatamente 
con la institución de la esclavitud en el imperio romano, la estrategia 
de Pablo era establecer — iglesias en casasll en todo el imperio 


como primicias y señales contraculturales del esperado nuevo orden 
justo (del —reinoll) de Dios. 
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A largo plazo, la estrategia de Pablo de proclamar la buena nueva 
liberadora y de establecer comunidades eclesiales en casas, a lo 
largo y ancho del imperio romano, resultó más eficaz que los medios 
violentos para liberar a los esclavos (en la antigúedad todo esfuerzo 
violento de los esclavos fracasó). Las iglesias primitivas buscaron 
transformar la vida de personas de todo rango social y unirlas a 
nuevas comunidades caracterizadas por la libertad, la justicia y el 
amor. Notablemente, en esta carta, aunque tanto Pablo como 
Epafras son prisioneros (w. 1, 9-10, 13, 23) y Onésimo es esclavo 
(v. 16), el Unico acto de injusticia / opresión que se menciona (v. 18, ' 
adik-) procede de Onésimo contra su dueño, no del dueño contra el 
esclavo. Que Pablo no vio la acción de Onésimo como simplemente 
dañina sino injusta se destaca por la promesa del Apóstol de 
—pagarll 


(v. 19). Tal dato lingüístico no contradice el hecho que Onésimo, 
como esclavo, sin duda habia sufrido injusticias peores que la que 
cometió (¿hurto y fuga?). Pero Pablo, aparentemente, no consideró 
la institución de la esclavitud como injusta / opresiva en sí y su uso 
lingüístico hace recordar que todos tienen algo de poder (fuerza, 
juventud, inteligencia, atracción sexual). Aunque en desventaja 
económica, social y política, los esclavos/marginados son capaces 
de actos de opresión. Si Onésimo había caído en deudas y se vendió 
en esclavitud, la compra de Filemón podría ser vista como más justa 
y compasiva que nuestra indiferencia moderna ante el desempleo. 
Ver también la esclavitud en los códigos para casas patriarcales ( 
Haustafeln) 


Col 3:18-25 (+ 4:1, los amos), Efesios 6:5-8 (+ v. 9, los amos), 1 
Pedro 2:18-25, Tito 2:9-10 y 1 Tim 6:1-2. 


2 Las mujeres y las minorías sexuales. Sabine Bieberstein señala 
—Filemón es la única carta del Nuevo Testamento que ya en el 
saludo inicial nombra a una mujerll y ella permanece presente durante 
la lectura de la carta, que se lleva a cabo bajo sus —ojos críticosll 
(1998/99:676-8; cfr. el saludo final a Prisca y a Aquila en Rom 16:3-5 
2 Juan 1, —a la Señora elegida y a sus hijos....Il ). 


Pero ¿quién era Apfía? Pablo describe a su compañero Timoteo 
como —hermanoll (es decir, miembro de la iglesia, donde todos son 
igualmente —hermanos/asll y —santos/asll) y a Filemón como 
—compañero de trabajoll y 


—amadoll. Asimismo, Pablo también describe a Apfia como —la 
hermanall y a Arquipo como —nuestro compañero de luchall. De 
acuerdo con el principio hermenéutico fundamental de sencillez, 
debemos evitar sobrecargar el texto con elementos superfluos —y 
sobre todo debemos procurar no imponerle una ideología moderna, 
ajena al contexto histórico original—. Por cuatro siglos la iglesia 
respetó este principio. Solamente a partir de Teodoro de Mopsuestia 
(ca. 400 d.C.) empezaron los intérpretes a imponer la teoría de que 
Apfia era la —esposall de Filemón y que Arquipo era el —hijoll de 
ellos. De esta manera, por 1600 años los líderes de la iglesia 
lograron negar a Apfia su condición de líder, dejándola solamente 
como esposa (inferior/sumisa) de Filemón y madre de Arquipo. 


Sin embargo, Pablo describe la casa de Filemón, donde se reunía la 
iglesia, como —tull casa (2b, singular, no 


—sull de ustedes; cfr. la casa de la pareja Prisca y Aquila, Rom 16:5 
— sull plural, —de ellosll; 1 Cor 16:15; cfr. Col 4:15). Aunque 
desaparezca la evidencia en algunas traducciones modernas, es 
importante observar en la carta cómo Pablo se dirige la mayoría de 
las veces personalmente a Filemón (con verbos y pronombres casi 
siempre en singular, 2b, 4-22a, 23-24), y notar cómo son pocos los 
textos donde el Apóstol se dirige además a Apfia y Arquipo (ver el 


plural —ustedesll en v. 3 y 22b). Pablo inclusive manda a Filemón 
(22a, imperativo singular) 


—prepárame alojamientoll —y no a Apfía, como podríamos esperar, 
especialmente a la luz del plural en 22b (Barth y Blanke 2000:256) 
—. La distinción entre singular y plural de los pronombres y verbos 
en Filemón se refleja fielmente en las traducciones Reina Valera 
(RV), la Biblia de Jerusalén (BJ) y la Nueva Versión Internacional 
(NVI), pero no en la Versión Popular (DHH/BE). 


La imposición de la ideología opresiva de la familia nuclear y de los 
— valores de la familiall complica innecesariamente la interpretación 
del texto. En las cartas de Pablo se mencionan muy pocas parejas 
casadas (tres parejas entre 28 personas nombradas en || Romanos 
16; ver Colosenses). Y el hecho de que la carta de Filemón procede 
de Pablo y Timoteo, acompañados por otros cinco varones solteros, 
apoya la interpretación de Apfia y Arquipo como líderes individuales 
de la iglesia y no miembros de una supuesta familia nuclear (esposa 
e hijo) de Filemón. Es decir, Filemón, Apfia y Arquipo son individuos, 
—hermanos/asll en la fe, en una misma iglesia en la casa de Filemón, 
solteros como también Pablo, rodeados por otros solteros (22-24). 
La teología feminista ha demostrado así que Apfia y Arquipo no eran 
esposa e hijo de Filemón sino otros líderes de la iglesia, que 
facilitarían el compromiso de que Filemón cumpliera con todo lo que 
Pablo proponía. Pablo, así, asume el asunto —privadoll entre 
Filemón y su esclavo fugado y lo proyecta como un tema püblico 
para la observación de toda la pequeña comunidad eclesial en 
Colosas, además de los seis varones, compañeros de 3 


Pablo en Éfeso (w. 23-24 más Onésimo, w. 10-12). Si fuera 
correcta la interpretación tradicional, que identifica a Filemón, Apfia y 
Arquipo como una —familiall (una pareja con un hijo mayor no 
casado), sería la única familia nuclear que Pablo nombra en sus 
cartas (¡y uno tendría que preguntarse si el hijo Arquipo, por ser 
mayor y soltero, no era gay!). [Nota de Juan Carlos Sánchez 
Sottosanto: —El hecho de que Pablo se dirija a Apfia y Arquipo, ¿no 


sería una forma de aplicar el principio de los "dos testigos" de Deut 
17:6 y 19:15, que Pablo mismo utiliza en 2 Corintios 13:1 (también 
aparece en Mateo 18:16 y 1 Timoteo 5:19)? Así se daría más peso 
a la persuasión de Pablo por la liberación de Filemón, como 
exponiendo ésta al juicio de la iglesia]. 


Pablo se dirige al varón Filemón como el —amadoll (RV, literalmente; 
cfr. BJ —nuestro querido amigoll) y a Onésimo como —mi niñoll (v. 
10), no —engendradoll por un padre espiritual, sino —nacidoll de 
Pablo como madre espiritual (ver Gal 4:19; 1 Tes 2:7). Por lo tanto, 
Onésimo es muy amado (—mi corazón / rifionesll, v. 12). 


Obviamente, el —triángulo de amorll explícito en la carta se plantea 
entre tres varones, y no viene de una supuesta familia nuclear. Segün 
la lista de los patriarcas de la Iglesia Ortodoxa Griega, Onésimo 
llegó a ser el segundo Obispo de Bizancio (o el tercero, si se cuenta 
al Apóstol Andrés). También es posible que Onésimo, después de 
ser liberado, haya llegado a ser el Obispo Onésimo de Éfeso 
(Ignacio de Antioquía, Ef. 1.3; Allen Dwight Callahan 2009:330-31). 
Tal capacidad de liderazgo podría explicar en parte el celo de Pablo 
por su liberación de la esclavitud (ver Col 4:9). 


El estudio de Filemón, la carta más breve de Pablo, junto con la 
historia lamentable de su interpretación y distorsión, podría 
encaminarnos hacia la sabiduría divina. El teólogo negro Peter J. 
Gomes nos señala, por ejemplo, que en los debates 
contemporáneos sobre las minorías sexuales, la iglesia repite hoy los 
mismos errores en la interpretación bíblica que tantos cometieron en 
el pasado, al usar la Biblia para promover la violencia contra los 
judíos (el antijudaísmo), los esclavos, los negros y las mujeres. 
Según la psicología moderna, no pensamos que nuestra compasión 
surge de nuestros —intestinos/entranasll (Filemón 7, 12, 20 


literalmente; —corazónll en muchas traducciones, que también es 
precientífico). La presencia en la Biblia de tales elementos 
precientíficos (ver Galileo y la astronomía) nos advierte contra la 


práctica fundamentalista de tomar textos aislados de las Escrituras 
como pretextos para oprimir a mujeres, negros, discapacitados y 
minorías sexuales. 


3 Los enfermos, discapacitados y débiles. Pablo reconoce que ya 
es anciano (y débil, v. 9), pero en Filemón no hace otra referencia a 
los enfermos y débiles. Sin embargo, probablemente tales personas 
también participaban en la iglesia que se reunía en la casa de 
Filemón en Colosas (ver el médico Lucas, v. 24 y Col 4:14). Dentro 
de —todo el bienll (v. 6) estaría incluida la sanidad física (ver 
además la restauración emocional, vv. 7, 20). 


Allen Dwight Callahan, *The Letter to Philemon" (329-37); 
Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah, eds. A Postcolonial 
Commentary on the New Testament Writings. New York/London: 
T&T Clark / 


Continuum, 2007. Callahan rechaza la interpretación tradicional de 
que Onésimo era un esclavo escapado de Filemón e insiste que era 
más bien —un hermano [de sangre] amadoll (1997; 2007:335). 
Marianne Meye Thompson, indica, sin embargo, que la interpretación 
de Callahan no ha logrado mucha aceptación porque no puede 
explicar bien el contraste en el v. 16 entre —hermanoll y —esclavoll 
(2005:197, nota 8; ver v. 16, —ya no como esclavo, sino como más 
que un esclavo, como un hermano amadoll). Además, el esfuerzo de 
Callahan de interpretar la relación entre Filemón y Onésimo como 
hermanos de sangre sería otro ejemplo de imponer la ideología de 
familia nuclear en el Nuevo Testamento (ver arriba sobre la 
interpretación de Apfia como esposa de Filemón y Arquipo como su 
hijo). 


Callahan atribuye a Juan Crisóstomo (ca. 347-407 d. C.) la 
interpretación de Onésimo como esclavo fugitivo. 


Indudablemente la interpretación de Crisóstomo, especialmente su 
conclusión que los esclavos no deben ser liberados, contribuyó al uso 


de la carta para fortalecer la institución de esclavitud (330-1). Siglos 
después el teólogo puritano Cotten Mather repitió el argumento en su 
defensa de la esclavitud racial en las colonias americanas (2007:331- 
2). Además de nuevas maneras de usar la Biblia para fortalecer la 
institución de esclavitud, Crisóstomo también fomentó el 
antisemitismo en la iglesia e inventó la interpretación de 


Romanos 1:26 como una referencia al homoerotismo femenino. 
Como pasó con el uso de la Biblia contra las mujeres (0 Romanos; 1 
Corintios; 1 Timoteo), la aceptación de Colosenses y Efesios como 
cartas de Pablo mismo distorsionó la interpretación de otros textos 
(ver los códigos domésticos en || Colosenses, Efesios, 1 


Timoteo y 1 Pedro). 
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Para una lectura postcolonial de Filemón, Callahan subraya la 
apelación de Pablo a la solidaridad, la retórica de ser deudor, el 
discurso sobre la justicia y el uso de la persuasión en vez de la 
coerción (333). Como es comün entre los comentaristas feministas y 
postcoloniales, Callahan ignora el hecho de que no aparece en 
Filemón ningún matrimonio ni familia heterosexual y que los once 
individuos nombrados (2007:336) serían ejemplos de minorías 
sexuales (ver arriba; Countryman 2007:251-2). 


Moore, Stephen J. (2006). “Philemon”, 693-95 en The Queer 
Bible Commentary (QBC); Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona 
West, Thomas Bohache, eds. London: SCM. Sorprendentemente, 
Stephen Moore en el QBC también ignora el hecho que los once 
individuos nombrados en Filemón serían minorías sexuales (queer). 
Moore desarrolla solamente el tema de la esclavitud en la 
antigüedad, en Filemón y en el abuso de la carta para fortalecerla en 
la historia. Afirma que la gran mayoría de esclavos fueron prisioneros 
de guerra (2006:694). Jennifer Glancy, por otro lado, investiga 
cuidadosamente la pregunta del origen de la esclavitud en el imperio 


romano y concluye que el principal era nacer de una madre esclava y 
que el segundo eran los niños abandonados (2002/06:73-85). Glancy 
cuestiona la hipótesis de Scott Barchy de que era común venderse 
como esclavo por deudas o para lograr ascenso socio-económico 
(80-85; ver Hanks arriba sobre deudas). Dadas las leyes de la Biblia 
Hebrea, la práctica de venderse como esclavo por deudas tal vez era 
más común en Palestina que en Roma y el imperio romano en 
general. Moore concluye que en la carta Pablo procura animar a 
Filemón a ser coherente en una praxis igualitaria (694-5, citando Gal 
3:25-28 tres veces) 


Marchal, Joseph A. (2011). “The Usefulness of an Onesimus: 
The Sexual Use of Slaves and Paul's Letter to Philemon”. 
Journal of Biblical Literature 130, no. 4, 749-770. Marchal señala 
que en nuestro contexto académico moderno (—la fragmentación de 
la erudición en especialidades y subespecialidadesll p.761), —dema- 
siadas veces el estudio de la esclavitud es visto como divorciado o 
aislado del estudio de la sexualidad (y viceversa) con el resultado de 
que —a menudo la relevancia del uso sexual de los esclavos ha sido 
oscurecido y no sólo en estudios paulinos. En la interpretación de la 
carta a Filemón, esta desconexión es un tanto más grande, dadas las 
posibilidades exegéticas ricamente problemáticas planteadas por la 
argumentación de Pablo y la vital importancia de encontrar 
contexto(s) adecuado(s) para la breve epístolall (2011:750-51). —Al 
discutir la relevancia de...otra de las cartas de Pablo (Romanos), 
Bernadette. J. Brooten subraya que _los autores griegos del periodo 
clásico durante la antiguedad tardía usan tanto el sustantivo chresis 
y el verbo chraomai (usar) en un sentido sexual. Un hombre —usall o 
—hace uso dell una mujer o un muchacho" (1996:245, Marchal 754) 
....En Romanos el significado sexual de chresis (en 1:26-27) es 
claramente incontrovertible.... Una de las palabras más comunes del 
griego antiguo para relaciones sexuales es chresis, tan común que la 
NRSV [en inglés] 


traduce simplemente (si se ablanda) la palabra en Romanos 1 como 
_ intercourse’ [coito]. Por lo tanto, si habia algo de consistencia en 


las traducciones de las cartas de Pablo, la caracterización de Pablo 
de Onesimo en Filemon pudo haber sido traducida como —bueno 
para el acto sexualll en vez de simplemente —útilll (2011:761). 


— Chresis y Consenso. La primera y más urgente frase a notar es 
la caracterización que hace Pablo de Onésimo como —una vez 
achestron [inútil] para ti, pero ahora euchreston [útil] tanto para ti 
como para mí (v.11). 


Habiendo demostrado cuan regularmente el uso ( chreso) de 
esclavos envolvía la utilización sexual de sus cuerpos, tales 
descripciones de Onésimo como previamente _inútil o no-util' pero 
actualmente _bueno-para-uso’, 


bien utilizado' o incluso _fácil de usar' sorprendentemente evoca el 
aspecto encarnado de su (probable) rol como esclavo....El uso de 
los dos términos chresis de la carta resuena aün más con el nombre 
de Onésimo, ya que onesis es similar a (aunque no exactamente 
sinónimo con) chresis al describir algo como ütil, beneficioso, 
rentable o agradable....Sin embargo, la mayoría, si no todos los 
tratamientos académicos de Filemon no han mencionado que los 
términos de chresis podrían conectar el status del esclavo (o 
potencialmente liberto) de Onesimo con el uso sexual ( chresis, 
aphrodision) de esclavos... dado un fondo antiguo benignamente 
neutral e incluso alentando el uso sexual de tales entidades 
encarnadas, es imposible que Pablo esté argumentando que 
Onesimo es —bueno-para-usarll como un esclavo, y por ende —fácil 
de usarll sexualmente, para el destinatario de la carta, para otros 
miembros de la comunidad e incluso para Pablo mismoll (2011:761). 


—Un Cuerpo Caluroso/Caliente....En el v. 12 Pablo aún se refiere 
a Onésimo como mi splanchna' 


[—intestinosll] (típicamente traducido como corazón) y describe la 
relación con varios términos de parentesco (vv. 10 [una madre], 16 
[—hermano amadoll]). Tal lenguaje afectivo es bastante común en la 


dinámica asimétrica imperial y erótica de la esclavitud antigua...La 
carta enfatiza el gozo de Pablo frente a la aliviada splagchna de la 
comunidad (v. 7), la misma expresión refrescante de splanchna que 
Pablo posteriormente 5 


espera recibir de Filemón (20)....Como observa Glancy.... cuando 
[Pablo] acepta la hospitalidad de un dueño de esclavos, los esclavos 
domésticos hubieran atendido a sus necesidades, lavando sus pies 
cuando entró en la casa y preparando las comidas comunitarias' 
[Glancy, Slavery, 45]. Glancy no imagina el pleno rango de las 
necesidades corporales de Pablo, aunque el Apostol se refiere 
específicamente a la hospitalidad ( xenian, v. 22) que espera recibir 
de un dueño de esclavos. No obstante, para tal dueño, una ventaja 
de tener esclavos disponibles fue la de proveer el tipo de 
hospitalidad que hubiera incluido servicios sexuales para familia y 
amigosll (2011:763). 


Glancy, Jennifer A. (2015). * The Sexual Use of Slaves: A 
Response to Kyle Harper on Jewish and Christian Porneia". 
Journal of Biblical Literature 134, no.1, 215-229. Glancy 
responde: —En el curso de la discusión de que la caracterización de 
Pablo de Onésimo como —ütill es sexual, Marchal anticipa 
objeciones basadas en 1 Cor 7 (—La utilidad de un Onésimoll 768- 
69). Su argumento de que la aprobación de la sexualidad conyugal no 
implica necesariamente el repudio de la utilización sexual de los 
esclavos de la casa se empareja al mío. Sin embargo, no puedo 
reconciliar el consejo de Pablo de abstención sexual en 1 Cor 7 
[¡abstinencia del matrimonio, no del sexo!], su referencia a sí mismo 
en 1 Cor 7:8 [jcomo — no casadoll, no —sin sexoll!] y su expresa 
antipatía hacia el homoerotismo en Rom 1:26-27 [donde Pablo cita a 
un adversario; ver abajo] con la hipótesis de que él encontró a 
Onésimo sexualmente ütil. Marchal no considera a otros escritores 
judíos más que a Pablo (ver 760, n 43)... hay...diferencias en el tono 
entre judíos moralistas y la preponderancia de las fuentes del griego 
y latín citadas por Marchal, fuentes a menudo entusiasmadas con la 


disponibilidad sexual de esclavos... Marchal, además, no intenta 
conciliar su tesis con las palabras de Pablo sobre la pasión 
homoerótica de Rom 1:26-27 (mi lectura sobre la pasión hombre con 
hombre en Rom 1:26-27 adhiere cercanía a la lectura de Dale 
Martin, Sex and the Single Savior, 2006: 51-64). [Nota: Glancy 
ignora la conclusión de Douglas Campbell de que en O Romanos 
1:18-32 Pablo no da sus propios puntos de vista sino que cita a sus 
adversarios y que 1:26 no habla del homoerotismo femenino sino del 
sexo anal heterosexual]. Aunque no estoy convencido de la tesis de 
Marchal, sus recordatorios sobre la ubicuidad del uso sexual de 
esclavos ciertamente son relevantes a mi argumentoll (228 n.52). 
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Capítulo 19 

Hebreos 

Hermenéutica subversiva: la finalidad de Cristo 

Bosquejo analítico (con aplicaciones a las minorías sexuales) 


1. Jesús, la revelación de Dios, decisiva y final (no Levítico o Pablo) 
1:1-4 


2. Los ángeles como minoría sexual en la Biblia (y la superioridad de 
Jesús sobre ellos) 1:5-2:4 


3. El origen glorioso y el destino de la humanidad 

(la muerte de Jesús derrota al mal y derriba todo obstáculo) 
2:5-18 

4. Fidelidad: Moisés y Jesús como paradigmas auténticos 
(versus los conceptos torcidos de la 

fidelidad 

sexual 

hoy) 

3:1-6 

5. Escuchando la voz de Dios en la crisis del sida 

(Dios se enoja con los opresores, no con los oprimidos y enfermos) 


3:7-19 


6. Saliendo del armario (clóset) y entrando en el descanso (la 
Palabra de Dios como espada para reprimir a los opresores, no un 
garrote para aplastar a los oprimidos) 4:1-13 


7. Nuestra oración, el atrevido acercamiento al trono de un Dios 
misericordioso (que acepta a las minorías sexuales sin 
discriminarlas) 


4:14-5:10 
8. Primera advertencia: 


cuando se debilita la solidaridad con los oprimidos en tiempos de 
persecución y crisis 5:11- 6:12 


9. Las promesas y votos de Dios: el ancla de nuestra esperanza en 
medio de la persecución y opresión (y ¿nuestras bodas sin votos?) 


6:13-20 
10. Melquisedec, santo patrono de las minorías sexuales 


(cómo Dios modificó la ley de Moisés para ordenar a alguien 
diferente) 7:1-28 


11. Jesus, ministro laico, con un pacto mejor y promesas superiores 
(cuya ley de amor está inscrita 

en 

nuestro 

corazón) 

8:1-13 


12. La muerte de Jesús (1): derrota terrenal, 


triunfo 
celestial 


(los “pecados de ignorancia” actuales: racismo, sexismo, 
antisemitismo, homofobia) 9:1-28 


13. La muerte de Jesús (2): cómo las minorías sexuales “inmundas” 
pueden recibir una conciencia limpia (y por qué los sacrificios del 
Levítico jamás fueron eficaces) 10:1-18 


14. Segunda advertencia: la colaboración con los opresores trae 
juicio (las minorías sexuales aprenden a ejercer la libertad de hablar) 


10:19-39 


15. La fe humana antes del diluvio: adorando... caminando... 
construyendo 11:1-7 


16. La fe patriarcal/matriarcal: ¿salvación por el abuso de niños? 
11:8-22 


17. La fe de Moisés: saliendo del armario (clóset) como hebreo para 
liberar a 


los 
pobres 

y 
oprimidos 
11:23-31 


18. Pero, en cuanto a “aquellos otros”, ¿qué? 


(el problema del mal y las derrotas aparentes 


de 


fe) 
11:32-40 


19. Cómo correr por fe, aunque nadie nos persiga (si Dios es nuestro 
Padre/Madre, 


¿el sufrimiento es algo más que una disciplina?) 
12:1-13 


20. La Jerusalén celestial, que sobrepasa al Sinaí (y aún a San 
Francisco): 


¿ascenderemos 
nosotros 

O 

bajará 

ella? 

12:14-29 


21. La praxis cristiana (1): el amor fraternal (la violación sexual de 
ángeles no es recomendable) 13:1-6 


22. La praxis cristiana (2): siguiendo a los líderes auténticos, no a 
quienes pretenden serlo (las “iglesias en casa” en Roma, ¿modelos 
para la anarquía cristiana?) 13:7-25 
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La llamada “Carta de San Pablo a los Hebreos” ni es de Pablo ni es 
una carta. Hebreos es anónima. Como sugirió Lutero, el autor bien 
podría haber sido Apolos de Alejandría, cuya teología fue corregida 
por Priscila y Aquila (Hechos 18:24-26), y quien compartió con Pablo 
su itinerante estilo de vida (ver Hebreos 13:2-3 sobre hospitalidad y 
encarcelamiento). El autor representa a una elite culta y educada, y 
se dirige a lectores ilustrados empobrecidos por la persecución. 
Aunque tradicionalmente llamada “carta”, Hebreos carece de las 
fórmulas introductorias típicas de ese género. Es, más bien, un 
sermón, o una exhortación (13:22) que sólo al final (13:23-25) incluye 
las noticias y los saludos personales propios de una carta. 


Probablemente Hebreos fue escrita hacia el 65-66 d.C., poco 
después de la muerte de Pablo (64-65 d.C.) y del gran incendio en 
Roma (64 d.C.), pero antes de la guerra y la destrucción de 
Jerusalén (67-70 d.C.), casi 40 años después de la muerte y 
resurrección de Jesús (ver “cuarenta años” en 3:17). Su propósito es 
de fortalecer algunas 


“iglesias en casa” cuyos miembros fueron perseguidos, oprimidos, 
pobres, mujeres, minorías sexuales, discapacitados y otros grupos 
marginados. 


Hebreos estaría dirigida a algunas iglesias domésticas (20-50 
personas, cada una) de Roma (13:24; puede incluir la iglesia 
originalmente establecida en la casa de Priscila y Aquila). Romanos 
16 había indicado unas cinco “iglesias en casa” establecidas en 
Roma (58 d.C.). En 49 d.C. el edicto del emperador Claudio había 
expulsado de Roma a los judíos (incluso los judíos cristianos), 
quienes sufrieron la confiscación de su propiedad (10:34). Entonces, 


en 64 d.C. el gran incendio de la ciudad había resultado en una dura 
persecución y encarcelación (10:32-33). Los cristianos hebreos 
sufrieron doblemente esta persecución, tanto por parte del 
emperador romano (que los consideraba una secta de judíos) como 
de sus compatriotas, para quienes eran herejes. 


El autor de Hebreos hace un uso sin precedentes de las Escrituras 
Hebreas, particularmente de las tradiciones radicales sobre el Éxodo, 
los 40 años en el desierto y la conquista. Sin embargo, Hebreos 
representa un extremo entre los escritos del Nuevo Testamento, por 
la influencia del neoplatonismo en su lenguaje y teología (Luke 
Timothy Johnson 2006:17-21, 40). Además, las múltiples citas de las 
Escrituras Hebreas nunca representan el sentido original sino que 
sugieren un nuevo sentido, muchas veces cristológico, apropiado 
para el contexto de los lectores (Harold Attridge 1989). 


1. Los pobres oprimidos y la justicia liberadora. Acerca de la 
pobreza y sus causas, Hebreos sostiene el paradigma del Éxodo: la 
opresión como la causa fundamental de la pobreza (Hanks 1982:44- 
6). La cuestión que permanece en debate es si la liberación/salvación 
se concibe en términos puramente neoplatónicos: una salida similar a 
la del Éxodo, pero con un cielo espiritualizado (inmaterial) como 
meta; o si la escatología de Hebreos es consecuente con la 
perspectiva apocalíptica y utópica, común al resto del Nuevo 
Testamento: la esperanza de una nueva tierra, caracterizada por la 
justicia (ver 2 Pedro 3:13). 


Los pasajes sobre la pobreza son escasos, pero elocuentes y 
significativos. Más explícito es el texto que culmina el gran capítulo 
sobre la fe, hablando del militarismo y el triunfalismo político de 
11:32-35, pero señalando que: 


“Otros soportaron burlas y azotes, y hasta cadenas y prisiones; 
apedreados, torturados, aserrados, muertos a espada; anduvieron 
errantes cubiertos de pieles de oveja y de cabras; faltos de todo ( 
hysteroümenoi); oprimidos ( thlíbo) y maltratados, ¡personas de las 


que no era digno el mundo!, errantes por desiertos y montañas, por 
cavernas y antros de la tierra” (11:36-38). 


El empobrecimiento de estas personas víctimas de la brutalidad las 
privó de casa y ropa adecuada, mientras sufrieron violencia, tortura y 
burla. Pero, como los elegidos en Santiago (2:5), son ricos en fe 
(Heb 11:39-40). En 146 
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otras referencias a la pobreza, Hebreos habla de los cristianos 
empobrecidos, cuyas propiedades fueron saqueadas (10:32-34) y de 
los esclavos israelitas en Egipto (11:24-26; cp Ex 1-15). 


Puesto que Hebreos comienza destacando que Dios hablaba por 
medio de los profetas (1:1), no es sorprendente el énfasis sobre la 
opresión y la persecución como causas fundamentales de la pobreza 
de los dominados (10:33; 11:25, 37). Tal opresión empobreció tanto 
a los perseguidos y segregados como a quienes se solidarizaban con 
ellos (10:33, koinonía; 11:25); los que Jesús llamó los "pobres de 
espíritu” (ver Mateo 5:3; 25:31-46). 


Hebreos coincide con el resto del Nuevo Testamento en el énfasis en 
el ministerio de la iglesia como una solución parcial y provisional al 
sufrimiento de los pobres. El “encontrarse juntos” es tanto para cubrir 
las necesidades materiales como para la edificación espiritual (Heb 
10:24-25). El ministerio de la iglesia puede ser visto teológicamente 
como la incorporación de la justa ley de Dios en el nuevo 
pacto/alianza (8:8-12; nótese 'adikía, 


“opresión”, v. 12; cp. 6:10; 10:17; Jer 22:16). Externamente se 
manifiesta en las buenas obras para los necesitados, la solidaridad 
del agápe-amor y el ministerio ( diakonéo) a los santos (6:10). El 
amor fraternal ( philadelphia) se manifiesta en la hospitalidad a los 
visitantes sin hogar (13:2, ¿profetas itinerantes y evangelistas como 


Apolos?), el ministerio para aquellos que sufren encarcelamiento 
(13:3,23), la solidaridad física con los 


“excomulgados” (13:12-13), las buenas obras y el sacrificio 
compartido ( koinonía, 13:15-16a, 21; Luke T. 


Johnson 1981; 2006:343). El requisito previo, básico para tales 
acciones de sacrificio, es estar libre del “amor al dinero” (13:5). 


La nueva alianza de Hebreos 8 (ver Jer 31) incorpora toda la Torá, la 
dimensión de justicia sociopolítica incluso, y no solamente sus 
elementos misericordiosos y reformistas (sobre el antisemitismo, ver 
Hagner 2002:35-37; Johnson 2006:210-15). Por lo tanto, Hebreos 8 
señala una aproximación más “estructural” a la eliminación de la 
opresión y la pobreza. También son pertinentes las tradiciones del 
Éxodo y la conquista en 3:1-4:11 y el triunfalismo político-militar de 
11:32-35, pero eran realidades pasadas, no contemporáneas. A 
pesar de no ser tan explícito como Lucas al presentar el evangelio 
como buenas nuevas a los pobres, Hebreos destaca una 
evangelización que implica una salvación-liberación integral. Sin 
embargo, para Hebreos, igual que para los otros documentos del 
Nuevo Testamento, las nuevas estructuras eran las “iglesias en 
casa”, que representaron las primicias del nuevo orden justo. 


Una lectura neoplatónica de Hebreos contradeciría a los otros 
escritos utópico-apocalípticos del Nuevo Testamento (Apoc 20-22; 2 
Pedro 3:13). Tal vez era un exagerado neoplatonismo (comün en 
Alejandría) el que Priscila y Aquila procuraron corregir en la teología 
de Apolos (Hechos 18:24-26; ver arriba). Sin embargo, pese a 
traducciones tendenciosas, es posible encontrar, aun en los textos 
aparentemente neoplatónicos, una orientación coherente con el 
materialismo del pensamiento hebreo y de los otros libros del Nuevo 
Testamento. Sobre todo, “el monte Sión, la Jerusalén celestial" 
(12:22-24; cp. 11:10,16) no debe interpretarse como un reino 
inmaterial, apartado eternamente de la escena terrenal, sino como 
“venidera” tanto en el espacio como en el tiempo (13:14), como la 


nueva Jerusalén del Apocalipsis, que finalmente desciende a la tierra 
para consumar el reino de Dios (“tierra... cielo... recibimos”, Heb 
12:26-28; cp. Mateo 6:19, “en la tierra”; Koester 2001:100-04). 


Sea cual fuere la lectura correcta (neoplatónica-espiritual o 
materialista-hebrea), la consumación del reino de Dios es, como en 
otras partes del Nuevo Testamento, la gloriosa solución para el 
sufrimiento de los pobres y los oprimidos. Sin duda las enseñanzas 
de Hebreos sobre la creación (1:1-4) y la resurrección corporal 
(11:35; 13:20) son más consecuentes con una lectura materialista del 
libro. Pero aun cuando un estado intermedio y la esfera celestial se 
desarrollen más y reciban mayor énfasis aquí que en otros libros del 
Nuevo Testamento, esta lectura no contradice necesariamente a una 
dimensión apocalíptica material y terrenal. La descripción de la 
decidida opción de Moisés por los pobres y oprimidos es el más 
vívido y explícito paradigma de este elemento básico en las teologías 
de la liberación contemporáneas (extrañamente ignorado por Pixley y 
Boff, 1986): 147 
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“Por la fe, Moisés, ya adulto, rehusó ser llamado hijo de una hija de 
Faraón, prefiriendo ser maltratado con el pueblo de Dios a disfrutar 
el efímero goce del pecado, estimando como riqueza mayor que los 
tesoros de Egipto el oprobio de Cristo” (11:24-26). 


Indudablemente, el elocuente e ilustrado autor de Hebreos se 
identificaba con ese retrato del gran libertador de Israel, que 
estableció la Torá para ejemplificar la justicia liberadora de Dios y 
mantener libre de esclavitud a la comunidad liberada. Dado que 
Hebreos está profundamente basado en la Biblia hebrea y en el 
paradigma del Éxodo de la pobreza causada por la opresión, es 
comprensible que encontremos repetidas referencias a la justicia 
liberadora. El primer capítulo pone el tono en su representación de 
Jesús como hijo mesiánico cuyo dominio divino se caracteriza por 
rectitud, justicia liberadora y aborrecimiento de la opresión (1:8-9, 


citando Salmo 45:6-7; cp. Salmo 72). En el famoso capítulo de la fe 
(Hebreos 11), Noé (¡no Abraham!), salvado de la inundación que 
aniquiló a los contemporáneos violentos, ejemplifica la justicia 
liberadora de Dios ( dikaiosune) que viene por la fe (11:7). En 
hebreo, los meros nombres de Melquisedec (“rey que ejemplifica la 
justicia liberadora”) y de su ciudad (rey de [Jeru]-Salem, paz) unen 
dos características fundamentales del dominio de Dios (7:1-2; del 
mismo modo, la 


“cosecha de justicia liberadora y paz” que resulta de la disciplina 
divina en 12:11; cp. la esperanza apocalíptica de la justicia liberadora 
que resulta en la paz de Isaías, 32:15-18). Se describen la 
hospitalidad para los desamparados (profetas itinerantes, discípulos 
huyendo de la persecución) y la solidaridad con prisioneros oprimidos 
como expresiones de amor fraternal (3:1-2), pero, en el contexto del 
libro, ambas prácticas pueden entenderse también como expresiones 
de justicia liberadora (ver 12:23; 11:33; cp. 2:2; 5:13; 9:1, 10; 11:4; 
Mateo 25:31, 46). 


2.3 Las mujeres y las minorías sexuales: el sexo, el dinero y el 
poder. Aunque tal vez escrita por Apolos, instruido por Priscila, y 
dirigida a una iglesia doméstica que empezó en su casa en Roma, 
Hebreos solamente nombra a dos mujeres: Sara, esposa de 
Abraham (11:11; ver su promoción de la bigamia y el divorcio en Gén 
16 


y 21) y Rahab, la prostituta (11:31; ver además las mujeres de fe sin 
nombre en 11:35). Según las Escrituras Hebreas, Sara debe ser 
calificada entre las minorías sexuales, (1) por ser “estéril” (la 
perspectiva patriarcal y precientífica siempre culpa a la mujer), (2) 
por arreglar que su marido tome a Agar como concubina (lo cual 
resulta en un ménage a trois que duró varios años) y (3) por imponer 
la despedida (= divorcio) de la concubina y la expulsión con su hijo 
Ismael, primogénito de Abraham). Aunque 1 Pedro pinta a Sara 
como esposa sumisa y piadosa (1 Pedro 3:5-6), en Génesis, es un 
carácter fuerte, no siempre sumisa, y es la primera persona en las 


Escrituras acusada de “oprimir” (a Agar; hebreo: 'anah, Gén 16:6; 
Hanks 1982:37, 49; 1983:15, 126). 


No obstante, Hebreos dice sobre Sara: “Por la fe, también Sara 
recibió, aun fuera de la edad apropiada, vigor para ser madre 
[literalmente, ‘depositó semilla/semen'], pues tuvo como digno de fe 
al que se lo prometía" (11:11 NBJ; RVR; BNP; BA). Así que 
literalmente el texto griego atribuye a Sara el papel masculino de 
"depositar semilla/semen" (aunque el papel del óvulo femenino 
fertilizado por el semen masculino fue aclarado por la ciencia 
solamente en el siglo XIX; Peter van der Horst 1996:112-34; Johnson 
2006:291-2). Por lo tanto, otras traducciones reducen el papel de 
Sara, y la ponen casi entre paréntesis: "Por fe también, aunque Sara 
no podía tener hijos y Abraham era demasiado viejo, éste recibió 
fuerzas para ser padre, porque creyó que Dios cumpliría sin falta su 
promesa" (11:11 DHH; ver SB; NVI). 


Dada la marginación de las mujeres en Hebreos, es notable la 
exaltación de Rahab, la prostituta no judía, solidaria con los israelitas 
en la conquista de Jericó (11:31; Josué 2). Mientras Santiago pone a 
Rahab como ejemplo de la fe a la par de Abraham (Santiago 2:25), 
Hebreos la presenta como ejemplo de la fe a la par de Sara (Mateo 
1:5 la incluye en la genealogía de Jesüs). La exaltación de Rahab en 
la Biblia es coherente con la presentación de Jesus como "amigo de 
publicanos y prostitutas" y con la enseñanza de Pablo, que no critica 
a las meretrices, sino a los varones cristianos casados que abusan 
de ellas (1 Cor 6:12-20). Las iglesias que condenan a las meretrices 
se desvían mucho de la enseñanza y el ejemplo de Jesús y los 
autores del Nuevo Testamento (Mateo 21:31-32). 


148 
Hebreos 


Para los lectores contemporáneos convencidos de la inspiración 
divina de las Escrituras (AE 2 Tim 3:14-17), en Hebreos 11 tal vez 


más grave que la omisión de mujeres importantes (Débora, Rut, 
Ester) sería la interpretación de la muerte de Cristo como un abuso 
de niños, un sacrificio en el cual Dios cruelmente abusa de su hijo, 
como Abraham hizo con Isaac. Así, la biblista Mary D'Angelo 
concluye que Hebreos provee una sanción divina para el abuso de las 
mujeres y los niños (2:10; 5:8; 12:4-11; 1992:366). Y partiendo de 
Hebreos 12:5-11 (que cita Proverbios 3:11-12), Donald Capps (1995) 
sostiene que el autor de Hebreos evidencia haber sufrido abuso 
cuando niño (que pudo haber incluido el abuso sexual). Hebreos 12:8 
usa un insulto (Didier Eribon 2001:29-194) cuando habla de los que 
son “bastardos y no hijos [hijos ilegítimos, DHH]', otro ejemplo de la 
cultura patriarcal apoyando una ideología mediante el control del 
lenguaje (/E Santiago). Capps recomienda como preferible la 
enseñanza de Jesus de que Dios es un Padre bondadoso (ver Q, el 
Sermón del Monte, la parábola del Hijo Pródigo en Lucas 15:11-32) y 
la enseñanza de Mateo, donde Jesús introduce una nueva época 
donde los niños/as serían dignificados y respetados (Mateo 18:1-4 // 
Marcos 9:33-36 // Lucas 9:46-47; asimismo, Isaías 11:1-9 y Salmo 
8). 


El énfasis de Hebreos en Cristo como sumo sacerdote, puede ser 
manipulado para prohibir la ordenación de las mujeres. Sin embargo, 
Jesus era laico, no descendía de la tribu sacerdotal de Leví y tenía 
un sacerdocio similar al de Melquisedec. Por lo tanto, el sacerdocio 
de Jesus pone en tela de juicio las ordenaciones tradicionales y abre 
la puerta para el liderazgo espiritual de mujeres, minorías sexuales y 
discapacitados (7:11-19; 8:3-5; Isaías 56:3-5). 


Dado que Jesüs era un laico que no descendía de Aarón ni de la 
tribu de Leví, Hebreos prefigura su sacerdocio en el rey y sacerdote 
no judío, Melquisedec de Jerusalén —a quien las Escrituras 
presentan, además de soltero, como sin padres ni descendientes 
(7:1-3, ¡de verdad una minoría sexual!; Johnson 2006:177). Las 
minorías sexuales ciertamente reciben una fuerte afirmación en todo 
el libro. Sobre todo, Jesús, un soltero que no es de ascendencia 
sacerdotal, es el nuevo sumo sacerdote que, con su sacrificio “una 


vez y para siempre” (10:12), pone fin a todos los sacrificios y 
sacerdocios anteriores. 


El relato de Melquisedec aclara el concepto precientífico sobre la 
procreación, pues afirma que cuando Melquisedec salió al encuentro 
del patriarca, Abraham ya llevaba en su cuerpo a todos sus 
descendientes que nacieron siglos después (7:10 a Leví; y 
lógicamente también a Jesús; L.T. Johnson 2006:180). 
Frecuentemente se cita la Biblia contra el aborto, porque los no 
nacidos ya son vistos como seres humanos (Salmo 139; Lucas 1, 
etc.). 


¿Debemos, entonces, concluir también que todo el semen en el 
cuerpo masculino contiene verdaderos seres humanos destinados a 
nacer generaciones después? Los que se oponen al movimiento de 
hacer los abortos 


“legales, seguros y pocos” no pueden partir de citas bíblicas que 
afirman la existencia de vida humana antes del nacimiento, porque las 
citas bíblicas también suponen que la vida humana existe en el 
semen aun siglos antes de la concepción. Hillary Clinton en la 
convención de mujeres en Beijing señaló que en los países más 
populosos , respetar las decisiones de las mujeres, en lugar de 
invocar la intervención patriarcal del estado, es más eficaz para 
reducir el número de abortos, dado que, con la amplia disponibilidad 
de la tecnología médica moderna, los esposos varones comúnmente 
requieren que la mujer aborte a las hembras hasta que un varón sea 
concebido. Tanto Hebreos como la observación de Hillary Clinton son 
fatales para la polémica patriarcal, que argumenta que el respetar 
las decisiones de las mujeres implica abogar por el aborto. 


No solamente los casos de Rahab, Sara, Abraham y Melquisedec, 
sino la gran mayoría de las personas nombradas en Hebreos 
representan minorías sexuales. En la lista de héroes de la fe en 
Hebreos 11, por ejemplo, de los primeros diez, solamente Enoc y 
José serían heterosexuales, legítimamente casados con una sola 


esposa. Sin embargo, el soltero Abel muere violentamente a manos 
de su hermano Caín, aparentemente incestuoso (casado con una 
hermana). Noé solamente tenía una esposa, pero se emborrachó 
después del diluvio, se desnudó y aparentemente sufrió una violación 
sexual por parte de su hijo Cam (Gén 9:18-28, lenguaje eufemístico). 
Isaac y Jacob tenían parientes cercanas como esposas (incesto, 
según Levítico), y aun Moisés era hijo de una relación incestuosa 
(Éxodo 6:20; Levítico 18:12). 


Los lectores modernos tienen gran dificultad para entender las 
enseñanzas bíblicas respecto a lo que llamamos asuntos "sexuales", 
puesto que la palabra y los conceptos modernos de "sexo/sexual" 
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la Biblia. "Sexo/sexual" es un desarrollo conceptual y lingüístico del 
siglo XVIII, así como "homosexual" refleja los descubrimientos 
científicos del siglo XIX (con "heterosexual" como corolario y término 
del siglo XX). La antigua prohibición de adulterio no fue entendida 
como un pecado "sexual", sino como un abuso de poder, un robo de 
la propiedad sexual de otro varón libre (ver la hermosura física 
excepcional de David, su riqueza y poder político empleados en la 
opresión y violencia contra Urías: primero el adulterio con Betsabé, 
luego el asesinato de Urías). 


Hebreos primero reta la tendencia griega de despreciar la esfera 
físico-material y, segundo, procura rebatir una ideología que es 
"matrimonio-negativo” con una actitud más positiva ("honrar"). Ni la 
abstinencia sexual (1 Cor 7:7) ni el matrimonio y la máxima 
reproducción (Gen 1:28; 2:24) se defienden como "absolutos". Más 
bien se mantiene la libertad cristiana en el enfoque de una actitud 
positiva: "honrar" el matrimonio reemplaza el "honrar" a los padres, el 
quinto de los Diez Mandamientos. Hebreos así evita los extremos de 
hacer del matrimonio y la reproducción algo obligatorio para todos 
(cp. Gén 1:28; Lev 18 y 20) o prohibido, el error común del 


ascetismo extremo (1 Tim 4:1-5). La prohibición siguiente de "amar el 
dinero" indica que la prohibición anterior de adulterio y prostitución se 
relaciona con los abusos de las expresiones irresponsables del 
deseo excesivo ( pornous, prostitutos -todas son formas de 
"codicia"). Como ZE Romanos (13:8-10), con una dialéctica guiada 
por el Espíritu, Hebreos honra y utiliza la Ley de Moisés sin ser 
legalista: 1Que permanezca el amor-fraternal [ filadelfia]. 


2No se olviden del amor-a-extranjeros [ filoksenias, hospitalidad], 
porque por ello algunos, sin saberlo, hospedaron ángeles. 


3Acuérdense de los presos, como si estuvieran presos juntamente 
con ellos; y de los oprimidos, como si ustedes estuvieran en su 
mismo cuerpo. 


4Honroso sea el matrimonio por parte de todos y la cama [ koite] sin 
mancilla; pues a los que cometen inmoralidades sexuales [ pornous, 
prostitutos] 


yalos adülteros los juzgará Dios. 

5Mantenganse costumbres sin-amor-al-dinero [ a-filárguros] 
y conténtense con lo que tienen ahora, pues [Dios] dijo: 

«No te desampararé ni te dejaré» [Deut 31:6] 

6Asi que podemos decir con toda confianza: 

«El Señor es mi ayudador; no temeré. 

¿Qué me puede hacer un simple mortal» [Sal 118:6-7]. 
Hebreos así exhorta a una praxis que: 


* parte del mandamiento fundamental del amor (13:1), seguido por 


* dos ejemplos contextuales de solidaridad: con extranjeros y 
prisioneros (13:2-3); 


* y dos aplicaciones de la tradición (de los Diez Mandamientos): 
o contra el adulterio (#7) 
o y contra la codicia. (# 10). 


Como Jesús y Pablo, el autor de Hebreos exalta el amor como la 
norma suprema de la praxis cristiana (Rom 13:8-10) y en el griego 
original es instructivo cómo primero el texto habla del amor-fraternal 
y segundo del amor-a-extranjeros (hospitalidad), que reflejaría las 
prioridades de misioneros itinerantes como Apolos, el más posible 
candidato como autor de la carta (13:1-2a). Además, al añadir 
inmediatamente el comentario sobre ángeles (2), Apolo, soltero 
como Pablo (minoría sexual) tal vez revela la importancia del relato 
de Sodoma en su pensamiento (pues en toda la historia la mayoría 
sexual ha malinterpretado Génesis 19 como una condena de 


"sodomía/homosexualidad" en vez de reconocer que el pecado 
consistió en cometer un acto de violencia sexual en lugar de ofrecer 
la hospitalidad. Igualmente, el griego repite la raíz amor ( fil-) por 
tercera vez (5a) con referencia al “amor del dinero”, señalando que, 
al exaltar el amor como norma, siempre tenemos que distinguir entre 
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dignos de tal devoción y otros donde el amor constituiría una 
expresión de idolatría (ver el amor al dinero como la raíz de todo 
mal; 1 Tim 6:10; cp 2 Tim 3:2; 4:10, Demas, cuyo amor al mundo lo 
llevó a la apostasía). 


El amor debe expresarse en solidaridad con los presos y otros 
oprimidos (13:10), partes del contexto de la persecución que 
sufrieron los lectores (10:32-24) y que sería especialmente doloroso 


cuando produjo la separación de esposos y padres de familia, o de 
parejas en misión (como Pablo y Timoteo). Los comentarios dan por 
sentado que, al insistir que “el matrimonio sea honroso en todos” 
(13:4a), el autor piensa solamente en el matrimonio heterosexual y 
que “todos” se limita a “todas las personas heterosexuales” y 
probablemente esta limitación refleja su intención. No obstante, hubo 
casos de matrimonios entre personas del mismo sexo en la cultura 
grecorromana y si el autor era un misionero soltero como Apolos, 
podemos cuestionar cualquier presuposición heterosexista. 


De todos modos, como Craig Koester señala: “Al exhortar que el 
matrimonio sea honrado por todos (Heb 13:4a) el autor reconoce 
implícitamente la importancia de apoyo social por el matrimonio, 
puesto que la fidelidad en el matrimonio es más difícil si el 
matrimonio no tiene valor en la comunidad" (2001:565). La 
Observación de Koester es precisamente el argumento fuerte a favor 
de los matrimonies gay (en vez de "uniones civiles" que no 
manifiestan el mismo grado de honor y apoyo social). David Myers y 
Letha Scanzoni aceptan la conclusión 


“conservadora” de que el matrimonio es bueno para todos, pero 
sefialan que, por lo tanto los cristianos deben aprobar con 
entusiasmo el matrimonio para homosexuales ( Joined Together, 
Harper San Francisco, 2005). El autor de Hebreos, sin embargo, es 
un poco más sabio y sutil, pues ensefia que el matrimonio es 
“honroso” en todos sin insistir que todo ser humano debe casarse y 
reproducirse al máximo (cp. Gén 1:28; 2:24). Al escoger la palabra 


“honroso” evita tanto el extremo de los que prohíben el matrimonio (1 
Tim 4:3) como el de los que lo hacen obligatorio para todos. 


Al añadir que “la cama [ koite]” debe ser “sin mancilla" (Heb 13:4b) el 
autor introduce “la cama" como metáfora positiva para las relaciones 
sexuales y “mancilla” para todo lo desaprobado en la esfera sexual 
(cp. *cama-varón[es]", Æ 1 Tim 1:10; 1 Cor 6:9; Johnson 2006:341- 
2). Los comentaristas interpretan estas metáforas como un rechazo 


de toda relación sexual “extra-matrimonial” (Koester 2001:565; ver 
Johnson 2006:341-42). Sin embargo, en Hebreos 11 el autor 
solamente incluyó dos mujeres en su lista de personas notables por 
su fe/fidelidad, y una era la prostituta Rahab y la otra Sara, quien, 
con la aprobación de Yahveh, dio su esclava Agar a Abraham para 
asegurar descendencia y después insistió en la despedida (= 
divorcio) de la esclava y su hijo (VE Génesis). De hecho, en 13:4bc 
Hebreos señala como ejemplos de “mancillas” desaprobados 
solamente a los “adúlteros” y los 


“prostitutos” ( pornous, masculinos, “lujuriosos” BNP; “inmorales” BA; 
“fornicarios” RVR) pues, como también Pablo señaló, tales personas 
hacen daño al prójimo (Rom 13:8-13) y a toda la iglesia como cuerpo 
de Cristo (1 Cor 6:12-20). 


Koester señala que las tentaciones de adulterio aumentarían en 
contextos donde los misioneros solteros itinerantes disfrutaran de la 
hospitalidad de hogares cristianos (2001:565). Sin embargo, el autor 
vincula sus instrucciones sobre el amor sexual y el matrimonio (1-4) 
no solamente con la hospitalidad, sino también con la esfera 
económica (“el amor al dinero”, 13:5) pues, como señaló William 
Countryman, un pecado sexual como el adulterio representa un daño 
de la propiedad sexual de otro varón (1988/2007). Hebreos defiende 
la integridad del matrimonio de quienes lo despreciaban (13:4, 
¿adherentes de una filosofía neoplatónica?). Sin embargo, los 
dueños de casas, de quienes se esperaba que practicaran la 
hospitalidad y resistieran la tentación de amar el dinero (13:2,5), bien 
podrían haber incluido a muchos que no fuesen casados (/ERomanos 
16). 


Las minorías sexuales ciertamente reciben una fuerte afirmación en 
todo el libro. Sobre todo, Jesüs, un laico soltero que no es de 
ascendencia sacerdotal, es el nuevo sumo sacerdote que, con su 
sacrificio “una vez y para siempre" (10:12), pone fin a todos los 
sacrificios y sacerdocios anteriores. Dado que Jesüs era un laico que 


no descendía de Aarón ni de la tribu de Leví, Hebreos retrata su 
sacerdocio como prefigurado por el rey y sacerdote 151 
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no judío, Melquisedec de Jerusalén —a quien las Escrituras 
presentan, además de soltero, como sin padres ni descendientes 
(7:1-3, ¡de verdad una minoría sexual!; Johnson 2006:177). 


4. Débiles, discapacitados y enfermos: La curación y el poder 
divinos. El pueblo de Dios es concebido en Hebreos como 
debilitado, “atenuado”, por tanta persecución y opresión (4:15; 5:1-3; 
11:34-35), pero aún más como “agotado” (12:12) y, por lo tanto, 
anhelando ascender a la nueva Jerusalén (12:22-29) y entrar en el 


“descanso” celestial (4:1-11). Mucho más que los otros libros del 
Nuevo Testamento, Hebreos utiliza el vocabulario y ciertos conceptos 
neoplatónicos comunes entre personas educadas en la cultura 
grecorromana, pero el libro arraiga profundamente en los conceptos 
hebreos fundamentales de la creación de Dios, de las acciones 
liberadoras en la historia y de la comprensión dinámica del transcurso 
de la vida del pueblo de Dios y de los individuos, como un camino 
(3:10; 9:8; 10:20) o una “carrera” (12:1-3; Robert Jewett 1981). 
Como toda la Biblia, Hebreos jamás emplea los conceptos estáticos, 
no históricos, de “ética” o “moral”, dominantes en la filosofía griega y 
las teologías tradicionales neoplatonizantes. Los débiles, cansados y 
discapacitados no son una clase marginada en Hebreos, sino que 
representan a todo el pueblo de Dios, que debe, sin embargo, correr 
“con fortaleza la carrera que tenemos por delante” (12:1): 


“Así pues, renueven las fuerzas de sus manos cansadas y de sus 
rodillas debilitadas, y busquen el camino derecho, para que sane el 
pie que está cojo y no se tuerza más” (12:12-13). 


La promesa de Dios (Heb 13:5b citando Deut 31:6) de estar 
presente con los perseguidos y oprimidos es especialmente 


significativa para las minorías sexuales que han sido abandonadas 
por la familia, la iglesia o los amigos y han sido perseguidas por la 
sociedad. La siguiente expresión de fe en la "ayuda" de Dios ante la 
persecución y opresión (13:6 citando el Sal 118:6) es igualmente de 
particular relevancia para las minorías sexuales que están fuera del 
armario y que han sufrido la discriminación en el empleo, la pérdida 
de trabajos, seguro de salud, los derechos de herencia, etc. En otra 
parte de Hebreos (8:9; 2:16), la "ayuda" de Dios refiere sobre todo a 
la liberación de la opresión y de la persecución. 
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Jeremy H. Punt, “The Letter to the Hebrews”. Fernando F. 
Segovia y R. S. Sugirtharajah. A 


Postcolonial Commentary on the New Testament Writings. New 
York/London: T&T Clark Continuum, 2007, 338-68 (“Afrikaner” de 
Sudáfrica). 


“En África, el discurso imperialista, fortalecido por el proyecto 
cristiano con la Biblia apropiada, era y todavía es común, donde 
“agentes itinerantes imperialistas utilizan textos para conquistar 
espacios geográficos, colonizar las mentes de los pueblos indígenas 
y limpiar la conciencia de las naciones colonizadoras” (338, citando a 
Musa W. 


Dube 1996:37). 


1 La Interpretación Bíblica Postcolonial 


1.1 ¿Por qué la interpretación bíblica postcolonial? La crítica 
bíblica postcolonial cuestiona la apropiación de textos bíblicos para 
usos coloniales, imperialistas y hegemónicos. El “colonialismo 
discursivo” es 


‘el dominio psicológico de pueblos por medio de apelaciones a una 
autoridad que afirma la superioridad de una raza, género/sexo, clase 
o cultura’ (339, citando a Kathleen O’Brien Wicker 1993:377). La 
crítica postcolonial hace hincapié en ‘los elementos marginales en los 
textos, y en el proceso subvierte el sentido tradicional' (340, citando 
a Sugirtharajah 1996:25). 


1.2 La Interpretación Bíblica Postcolonial como Estudio Cultural. 
Los mundos culturales del lector determinan cuáles textos debemos 
leer, cómo debemos leerlos y qué significan—aun el significado del 
‘texto’ en si (341, citando a Vincent Wimbush 1993:129). La crítica 
cultural permite la inclusión de otras voces de la sociedad en la 
interpretación de la Biblia. La meta debe ser una “liberación” que sirva 
a las necesidades de los pobres (341). 


El ‘sentido común’, la base de las interacciones intelectuales con el 
mundo de la mayoría, es una mezcla de percepciones, prejuicios, 
contradicciones, y las imágenes impuestas por el discurso 
hegemónico (341, citando a Gramsci 1998:476). 


1.3 La importancia del lugar del lector. Puesto que lenguaje es 
poder, una política de lugar debe estar dentro de comunidades y 
estructuras de responsabilidad (342, citando a Mary Ann Tolbert 
1995:316). 


2 Hebreos como teología contextual: el contexto. Es patente en 
Hebreos la presencia de seguidores de Cristo de la Diáspora, con 
sus peculiaridades y formas de expresión, pensamiento e imágenes 
no-tradicionales, que hacen difícil la comprensión del libro para los 
lectores modernos (343-4). 


2.1 La contextualización en/de Hebreos (344-8). Hebreos 
representa un caso complejo de apropiación y rechazo de una 
tradición heredada (345, citando a Harold Attridge 1986:1). Una 
pregunta importante es si la fecha de Hebreos, con sus referencias al 
culto, es después de 70 d.C. cuando el Templo fue destruido (345). 


2.2 Hebreos: Tradiciones “Cristianas” y Escritura (348-49. Los 
esfuerzos para explicar la unicidad del imaginario religioso de 
Hebreos no deben limitarse a las influencias no- cristianas. 
Witherington, por ejemplo, señala la influencia de Gálatas en 
Hebreos (1991:146-52). 


3 Notas de Comentario: Textos y Temas (importantes para los 
estudios postcoloniales) 3.1 El Dualismo “Cristiano” (1:3; 8:4-5; ver 
8:1-10:18). Los elementos dualistas en Hebreos son típicos de un 
mundo de pensamiento platónico. El dualismo tradicional cristiano, y 
aun la dicotomía entre espiritual y material, cielo y tierra, es patente 
en la carta, pero un acercamiento integral a la vida humana es 
esencial para sostener la vida en el mundo moderno. Una 
interpretación critica la apropiación de la ideología de lo trascendente 
para justificar la opresión y otras prácticas hegemónicas 
imperialistas. Para recuperar una espiritualidad hace falta una 
materialidad con una teología no-dualista (350-1). 
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3.2 Jesucristo, la reflexión del carácter de Dios, superior a los 
ángeles (1:1-4). 


Hijo del Hombre (2:6) e Hijo de Dios (10:29), el Mesías (Salmos 8 
y 10) 


Sumo Sacerdote (4:14-10:18). ¿Hebreos se limita a desplazar el 
sacerdocio levítico con aquel de Jesús, o puede el sacerdocio de 


Jesús funcionar como símbolo liberador que rompe con los 
esquemas hegemónicos ortodoxos? (352; Jesús era laico; ver 
arriba). 


Jesucristo como Iniciador y Perfeccionador de la fe (12:2; ver 
2:10; 6:10-20), el ejemplo de perseverancia para sus seguidores 
(352). 


Jesucristo como la Revelación Última y Final: El Exclusivismo 
Religioso (9:1-10:18). Hebreos parece llevar las semillas del 
antisemitismo; ver el debate sobre el exclusivismo religioso. . 


3.3 La Diáspora de la Fe: ¿Un Asunto para Celebrar? (4:11; 13:1- 
7). Los gnósticos hablaron de un viaje celestial del alma; Hebreos 
habla del Éxodo, de estar en el desierto o en la diáspora, pero 
camino a la tierra prometida. La muerte de Jesús “fuera del 
campamento” y la seguridad institucional (13:13) sugiere el lugar de 
encuentro para los marginados. Los pueblos africanos experimentan 
la diáspora como resultado de pobreza, hambre, inestabilidad política 
y discriminación tribal y racial (354, citando a Arrójele 1990). 


3.4 Identidades Ambiguas / Peligrosas: ¿La Casa de Cristo, 
Pueblo de Dios? (3:1-6). Hebreos no se refiere a la “casa” de Cristo 
(3:6) como el nuevo pueblo de Dios, que es una de las imágenes 
más peligrosas del colonialismo y que ha resultado en los peores 
abusos (ver la Iglesia Reformada Holandesa en Sudáfrica y las 
pretensiones de los EEUU : “Manifest Destiny”). Con su énfasis en el 
pacto (17 veces) Hebreos hace patente que su argumento no es 
contra los Judíos sino contra la negación del significado salvífico de 
la muerte de Jesús, tal vez en el gnosticismo. Hebreos 6:1-2 refleja 
la enseñanza de las sinagogas (354-5). 


3.5 La Llegada: Descanso (3:7-4:13). Hebreos no espiritualiza el 
descanso anticipado pues la esperanza es material, la heredad física 
de la tierra prometida por Dios (356, citando a Buchanan AB 


1975:325-9; [pero cp “el mundo” como la heredad de los hijos de 
Abraham en Æ Romanos 4:11]. 


3.6 El Pecado y / como Apostasía (6:4-8; 10:2-31; 12:1-15). 
Hebreos presenta el pecado especialmente como apostasía (12:1, 4) 
y por lo tanto no perdonable. La apostasía empieza con pereza y 
termina abandonando a Dios (12:1-15). 


3.7 La Expiación/Redención [Atonement] (8:1-10:18). Podemos 
entender la presentación de la muerte de Jesüs en Hebreos a la luz 
del rito de Yom Kippur, un evento que inaugura un pacto (358, citando 
a Attridge 1986:1-9) y así evitamos los abusos que han resultado de 
la doctrina tradicional. 


3.8 La Crítica del Culto: El Culto y sus Prácticas (7:1-10:18). 
Hebreos procura la abolición del culto oficial, el sacerdocio tradicional 
y los sacrificios, recomendando la obediencia en vez de los 
sacrificios (10:1-18). 


Sin embargo, la explosión mundial de espiritualidad indica la 
necesidad de reevaluar los cultos y ritos y de ayudar a las 
instituciones religiosas reemplazar los elementos hegemónicos por 
otros más justos (358-9). 


3.9 La Palabra de Dios (4:12). Dios sigue hablando en una variedad 
de formas (1:1-4). Debido a la alta tasa de analfabetos en África, la 
mera posesión de una Biblia es beneficiosa, pero el peligro de la 

bibliolatría es grande y resulta en abusos políticos y sexuales (359). 


3.10 La Fe y la Escatología (10:19-12:3). En Hebreos la fe no es 
cristológica sino escatológica, enfocando a Dios y sus promesas 
para los peregrinos (no tiene una orientación soteriológica; cp. 
Efesios 2:8-9). 
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3.11 Nuestro Antepasado Abraham; ¿y Sara, entonces? (11:8- 
19). Abraham, con su disposición a sacrificar a su hijo Isaac, es el 
ejemplo de fe en Hebreos, aunque Sara también es importante 
(11:11; ver arriba para la traducción y también para la fe de Rahab, 
la ramera). El énfasis en la fe de Abraham es otra indicación de que 
Hebreos no es antisemítica. 


3.12 La Disciplina: el Sufrimiento Humano y el Castigo Divino 
(2:10-18; 12:4-11, 12-13). [Jesús, al despreciar la vergúenza de la 
cruz, es un ejemplo para minorías sexuales Æ Romanos 1:24-27]. La 
paternidad de Dios se expresa en el castigo y disciplina de sus hijos 
(12:5-9). “Según este modelo, el rol del padre fue necesariamente 
positivo, inspirado por el amor y con la meta de fortalecer el carácter 
del hijo (ver Prov 23:13)” 


(361). 


3.13 La Madurez de los Creyentes (5:11-6:8). La explosión mundial 
de nuevas formas de espiritualidad es un reto tanto para ideologías 
seculares como para las religiones tradicionales. Hebreos enseña la 
meta de la 


“perfección” o madurez, en contraste con la inmadurez, la pereza y la 
apostasía. 


Conclusión: Hebreos Hoy. El valor de una lectura postcolonial de 
Hebreos incluye su capacidad de encontrar elementos liberadores en 
el texto y a la vez de demostrar la complicidad con los esfuerzos 
imperialistas en el libro mismo o por lo menos en la historia de su 
recepción y uso en la iglesia (363). 


Hanks, Thomas (2006). “Hebrews”. The Queer Bible 
Commentary. 


Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, Thomas Bohache, 
eds. London: SCM, 696-715. 
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Capítulo 20 

Santiago 

El hermano de Jesús afirma la prioridad de la praxis 
Bosquejo 

Saludo, 1:1 

Aforismos, 1:1-27 

Gozo en medio de la opresión, 1:2-4 (> 5:7-11) 

La democratización de la sabiduría, 1:5-7 (— 4:13-18) 

Destino del rico, 1:9-11 (> 2:1-7; 4:13-5:6) 

Dios, fuente solamente del bien, 1:12-18 (— 3:13-4:10) 
Diligentes para escuchar, 1:19-21 (> 3:1-12) 

La palabra y la praxis: la religión auténtica, 1:22-27 (— 2:14-26) 
Ensayos, 2:1-5:18 

Respeto debido a los pobres, 2:1-9 

La ley que conserva a la comunidad libre de toda opresión, 2:10-13 


La fe y las obras de sacrificio en beneficio de los pobres y débiles, 
2:14-26 


La lengua que mata a los pobres y marginados, 3:1-13 
La sabiduría democratizada, 3:14-18 

La violencia de opresores codiciosos, 4:1-12 
Advertencias a los prósperos opresores, 4:13-5:6 

La venida inminente del Libertador y Juez, 5:7-11 
Evitar juramentos, practicar la oración, 5:12-18 
Conclusión: Corrección mutua, 5:19-20 

Comentario 


1. Los pobres, los enfermos, las mujeres y las minorías 
sexuales. Con su condena de la opresión como la causa 
fundamental de la pobreza, Santiago es el libro del Nuevo 
Testamento que mejor refleja la perspectiva del paradigma del Éxodo 
y las denuncias proféticas de las Escrituras Hebreas. Esto no nos 
sorprendería si este fuese escrito de Santiago de Jerusalén, 
hermano de Jesús (Marcos 6:3; Mateo 13:55; 1 Corintios 15:7; 
Gálatas 1:19; Hechos 15:13; 21:18), y si fuese el documento más 
antiguo del Nuevo Testamento (45-50 d.C.). Muchos, sin embargo, 
optan por una fecha posterior (70-110 


d.C.), pensando que la estructura de la asamblea es más parecida a 
la que muestran las cartas pastorales (con “ancianos”) que a la de 
las congregaciones paulinas (Santiago 5: 14-15; Brown 1997:742). 
Sin embargo, esta característica de Santiago puede reflejar la 
tradición judía de las sinagogas (una diferencia cultural, no temporal). 
El público destinatario de la "carta" (1:1), en su mayoría, no son 
mendigos pobres (2:2) ni tampoco acaudalados (2:6; 5:1-6). Como 
grupo minoritario judeocristiano (*diáspora”, 1:1), se compone 
principalmente de pequeños granjeros y artesanos, que poseen poco 
y deben vivir frugalmente. 


Además del término utilizado para los pobres-mendicantes (cuatro 
veces ptochos, 2:2-5), el vocabulario que Santiago emplea incluye a: 
“los pobres-humildes” ( tapeinds, 1:9; cp. 4:6, 10); “los obreros” y 
“los cosechadores... los justos” (5:4, 6). Los pobres-mendicantes se 
caracterizan por cubrirse con harapos (2:2), estar desnudos o 
carentes del alimento diario (2:15-16). El 67 
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ser débiles, marginados y necesitados también incluye a las mujeres 
(2:15), los enfermos (5:14-16) y las minorías sexuales: viudas (1:27, 
con huérfanos) y la meretriz Rahab (2:25; cp. Mateo 1:5; Josué 2:1- 
21; 6:22-25; Hebreos 11:31). La presentación de Rahab como 
paradigma de hospitalidad y fe a la par de Abraham (que se divorció 
de su concubina Agar; 2:21-26; Génesis 21:14) demuestra cuán 
cerca está la perspectiva de Santiago de la de su hermano Jesús y 
de la fuente “Q” en cuanto a mujeres y minorías sexuales (ver Juan 
4; Lucas 7). “La composición no demuestra ningún interés en la 
moralidad sexual, la ética del matrimonio o los arreglos domésticos” 
(Luke Timothy Johnson 1995:119). De las mujeres que Santiago 
señala específicamente (las viudas, 1:27; la hermana pobre, 2:15; y 
Rahab, 2:25), nadie parece tener marido; son minorías sexuales. 


En cuanto a la causa principal de tantos pobres en el mundo, en 
consonancia con el resto del Nuevo Testamento (con el paradigma 
del Éxodo y los profetas), Santiago jamás culpa a las víctimas (por 
pereza, vicio, inferioridad genética, etc.). Más bien, Santiago hace 
hincapié en la opresión como causa principal de la pobreza (Lucas 
4:18-19; Tomás Hanks 1982:45). 


Según Santiago, la opresión a los pobres y a los débiles parece 
ejercerse básicamente de tres maneras: 1. Mecanismos económico- 
legales, especialmente contra los deudores pobres (2:1-12); 2. 
Comerciantes ambiciosos y petulantes (4:13-17, “codiciar”, 1:14-15; 
4:2); 3. Terratenientes acaudalados que retienen los salarios de los 
obreros, un mecanismo de opresión muy generalizado (5:4). 


Los ricos “oprimer” ( katadynasteuo, 2:6) a los destinatarios de la 
carta de Santiago, utilizando testigos falsos (j"la lengua”!) y 
arrastrándolos a los tribunales. La mencionada injusticia / opresión ( 
'adikía), es lo que básicamente caracteriza a todo el sistema 
mundano (2:6; cp. 4:4 y “pruebas”, 1:2, 12). La “aflicción” ( thlipsis, 
1:27) que sufren los huérfanos y las viudas puede referirse 
explícitamente a la opresión misma (Marcos 12:40; 2 Timoteo 3:6; 
Hanks 1982:56-61). 


Santiago (como Jesús) parece ignorar la enseñanza paulina de la 
“caída” de Adán y en su lugar expone una enseñanza más 
auténticamente judía sobre la creación (3:9) y sobre el origen del 
pecado (1:13-15): cada persona es "Adán" (2 Baruc 3:9). 


Santiago parece no insistir en una "evangelización" tal como se la 
entiende popularmente. Sin embargo, un pobre que entra en la 
reunión (2:2) podría ser atraído por el honor demostrado en la 
manera de aceptarlo sin discriminación (2:1-4), por la buena nueva 
de la opción de Dios a favor de los pobres (2:5), por la denuncia 
profética contra los ricos opresores (2:6-7), por la praxis de amor 
solidario con los débiles y necesitados (1:27; 2:14-17), por los 
testimonios de enfermedades curadas (5:14-15a; ver BJ nota), por la 
promesa del perdón divino (5:15b) y por la esperanza de un juicio 
final decisivo contra los opresores y violentos, para crear un nuevo 
mundo de justicia y paz (5:1-6; 3:18). Nuestros tan limitados 
conceptos de "evangelización" 


no toman en cuenta que la denuncia profética de la opresión 
constituye una parte esencial de la evangelización bíblicamente 
concebida (Lucas 4:18-19; 3:10-14; 6:20-26). Santiago proyecta la 
visión de comunidades de discípulos cuyo nuevo estilo de vida da 
cuerpo al vocablo proclamado (1:18, 21-25; 4:17). En un mundo 
caracterizado por la codicia, la tiranía y la opresión, las nuevas 
comunidades, como "una ciudad en lo alto de un cerro" (Mateo 5:14- 
16) convocaron con amor al pobre, al desvalido y al marginado 
(Isaías 2:2-4). 


Santiago se preocupa sobre todo por aquellos pecados de la lengua 
que crean un falso sentido de importancia y seguridad para el 
opulento, pero que le niegan dignidad, honor y justicia al pobre y al 
débil. Sobre todo, la Biblia denuncia el pecado de los falsos testigos 
que, muchas veces sobornados por los poderosos y ricos, les quitan 
el terreno, la casa, y aun la vida misma a los débiles y pobres (2:6- 
7). Con su fuerte énfasis en los pecados de la lengua (3:1-18), 
Santiago nos hace reconocer el uso destructivo de las palabras para 
insultar, expresar desprecio y, con chismes, destruir la buena 
reputación (“nombre”) y dignidad de los seres humanos. Estudios 
modernos sobre el poder de las palabras demuestran cómo tales 
elementos negativos y destructivos forman parte del vocabulario y 
gramática del idioma en sí (notemos la carga peyorativa en palabras 
comunes en castellano: puta, prostituta, ramera, maricón, ciego; 
(Didier Eribon 1999/2001:29-94). Algunos intérpretes han concluido 
que, cuando Jesús prohibió llamar a alguien “raka”, fue porque este 
era un término parecido a “afeminado” o “maricón” en castellano (Æ 
Mateo 5:22). Santiago enseña la justificación como la respuesta 
divina que vindica y dignifica a los oprimidos, frente a la condena por 
parte de los tribunales imperiales y las acusaciones falsas de 
testigos mentirosos y sobornados (2:12-13; 3:8-9; 4:11-12; 5:6). Por 
lo tanto, Santiago señala dos ejemplos: el de Abraham, un emigrante 
(ver los lectores, 1:1) y el de Rahab, la meretriz que ofreció 
hospitalidad como gesto de solidaridad con los antepasados de 
Israel, emigrantes que huyeron de la esclavitud en Egipto. 
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Como en cualquier otra parte del Nuevo Testamento, el 
transformarse en “hacedores de la palabra”, en cumplimiento de la 


“buena nueva”, implica por encima de todo el dar respuesta en forma 
práctica a las necesidades materiales de los hermanos, las 
hermanas y el prójimo menesteroso (1:22-25; 4:17, cp. “perdón” en 


5:14-16). Rehusarse a ser hacedor de la palabra ayudando al pobre, 
al oprimido y al marginado, significa “matar” (cometer homicidio 
contra el pobre, 5:6) y también cometer 


“adulterio” con el mundo (4:4-6; cp. 1 Juan 3:17). 


Aunque Santiago recomienda la paz (3:17-18) y aprueba la 
resistencia no violenta de los cosechadores oprimidos, él no es 
pasivo ante semejante injusticia y opresión. Antes bien, denuncia 
enérgicamente la cruel opresión y violencia que empobrece y mata 
(2:11; 3:8, 5:5-6). La resistencia no violenta forma parte de la 
“sabiduría de lo alto” que Santiago recomienda para todos sus 
lectores como reflexión crítica en la praxis de sus buenas obras 
(3:13-18). Otras dimensiones de esta sabiduría divina incluyen la 
oración y la “paciencia militante” (Elsa Tamez 1985/90:52-5; Santiago 
1:5-7; 5:13-17). La esperanza de la parusía de Jesús (teología 
apocalíptica) continúa actuando enérgicamente como foco de una 
expectativa de la intervención divina directa (5:7-9), que satisfaga la 
promesa de un nuevo orden (“reino”) caracterizado por la liberación, 
justicia, amor, paz y sabiduría (1:12; 2:5). 


Comparado con los otros libros del Nuevo Testamento, Santiago 
parece ser el más próximo a las Escrituras Hebreas. Sin embargo, 
Santiago ya está a cierta distancia de las más antiguas tradiciones 
del Nuevo Testamento que tratan de los pobres, débiles y 
marginados: los judeocristianos a quienes se dirige se hallan exiliados 
(1:1), pero no son profetas itinerantes como Jesús y sus discípulos 
más cercanos. Los lectores de Santiago viven en comunidades 
establecidas de “hermanos y hermanas” 


(2:6-7, 15; 1:27; 2:25-26), aunque agobiados por luchas (¿de clase”, 
4:1-3). 


Aunque Santiago es uno de los tres autores del Nuevo Testamento 
que están casados (1 Cor 9:5, ver Pedro y Judas, también casados), 
su exaltación de Rahab (soltera y meretriz) y Abraham (bígamo y 


divorciado de su concubina) y su desprecio hacia determinadas 
virtudes familiares y responsabilidades se aproximan más al ideal 
primitivo de los profetas itinerantes que a la enseñanza de algunas 
escrituras posteriores (1 Pedro, cartas deuteropaulinas y 
pastorales). Santiago denuncia proféticamente la opresión y el abuso 
de la riqueza, pero no aboga por el total abandono del hogar, el 
cónyuge, los hijos, las posesiones y los negocios (Lucas 14:26; 
18:29). 


2. 


La justicia liberadora. Santiago se dirige a comunidades que daban 
honrosas bienvenidas a los visitantes ricos, pero trataban a los 
pobres como ciudadanos de segunda clase. Y al hacerlo, quizás 
haya sido el pionero en incorporar en el discurso de las iglesias el 
vocabulario de la Biblia hebrea sobre la justicia. Santiago refleja la 
justicia divina del paradigma del Éxodo y con frecuencia (ocho veces 
+ ‘adikia, opresión, injusticia una vez) utiliza el vocabulario de justicia 
(las palabras griegas dik-): 


* “La ira humana no produce la justicia de Dios" ( dikaiosune, 1:20); 


* Abraham y Rahab fueron "justificados" por su fe auténtica, 
manifestada en su praxis (cuatro veces, 2:21-25); 


* "Los pacificadores que siembran en paz producen una cosecha de 
justicia liberadora” ( dikaiosune, 3:18); 


* “Han condenado y matado a la persona justa ( díkaion) sin que él 
les ofreciera resistencia” (5:6, NVI); 


* "La petición de una persona justa ( dikaíou), hecha eficaz, es 
poderosa" (5:16). 


Santiago también enfoca la lengua como instrumento de violencia, en 
un mundo caracterizado por la opresión: "La lengua es un fuego, un 


mundo de injusticia/opresión ( “adikías) entre nuestros miembros" 
(3:6). Pero, además, emplea otros términos para la opresión y la 
violencia: 


e “¿No son los ricos quienes los oprimen ( katadunasteúousin) y los 
arrastran a los tribunales?” (2:6); 


* “Oigan cómo clama contra ustedes el salario no pagado a los 
jornaleros que les trabajaron sus campos... Ustedes han llevado en 
este mundo una vida de lujo y de placer desenfrenado, han 
engordado los corazones para el día de la matanza. Han condenado 
y matado a la persona justa ( díkaion), a quien no les ofreció 
resistencia” (5:1-6). 


69 
Santiago 


3. Santiago y las otras religiones: el diálogo en el nuevo milenio. 
El siglo XIX marcó la gran expansión misionera de la iglesia (en 
África y Asia). Asimismo, en el siglo XX experimentamos un 
movimiento ecuménico de diálogo entre las confesiones cristianas. El 
siglo XXI, sin embargo, promete ser sobre todo un siglo de diálogo 
entre las religiones del mundo (ver la expansión del Islam en países 
cristianos). Para tal diálogo, Santiago nos ofrece perspectivas y 
pautas sumamente pertinentes y urgentes: 


3.1. "Todos ustedes deben estar listos para escuchar... lentos para 
hablar", 1:19. Por lo tanto, el diálogo no es una invención "liberal", 
sino un mandato bíblico y debería preceder a cualquier proclamación 
eficaz de la buena nueva. 


3.2. Santiago describe cuidadosamente "religión" (que no es una 
categoría bíblica) en términos de una praxis liberadora (1:26-27, 
visitar a viudas y huérfanos). De esta manera, Santiago logra 
trascender la crítica marxista de la religión. 


Ver arriba los textos que hablan de la opresión, las buenas obras y el 
juicio final. 


3.3. La solidaridad de Santiago con los pobres y su insistencia en 
que la opresión es la causa fundamental de la pobreza (1:27; 2:6; 
5:1-6) mantienen la continuidad con la percepción más profunda de 
las Escrituras Hebreas (ver el paradigma del Éxodo). Así, Santiago 
evita cualquier tendencia hacia un ascetismo neoplatónico (tan común 
en muchas tradiciones religiosas, incluso la cristiana). 


3.4. Santiago representa fielmente la teología teocéntrica (centrada 
en Dios Padre) de Jesús mismo más bien que la teología 
cristocéntrica de Pablo (y otros autores del Nuevo Testamento). Para 
cualquier diálogo con personas de otras religiones, tal punto de 
partida (Dios, no Cristo) tiene ventajas obvias (empezar enfocando 
elementos compartidos; ver también Pablo en Hechos 17; cp. 1 Cor 
1). Por lo tanto, podemos cuestionar la tendencia protestante 
tradicional de ver las pocas referencias a Jesús en Santiago como 
señal de “debilidad” teológica. Además, sencillamente al llamarle 
“Señor”, Santiago (1:1; 2:1) afirma la identidad funcional de Jesús 
con Yahveh, el Dios libertador del Éxodo. Aunque los protestantes 
(partiendo de Lutero) señalan en Santiago la falta de referencias a la 
cruz, la resurrección y la justificación por la fe, obviamente a 
Santiago le interesa más la fe de Jesús (que no hace discriminación 
contra los pobres, oprimidos y marginados) que la fe en Jesús (2:1; 
ver Gálatas 2:20). 


3.5. Santiago hace una severa denuncia de la arrogancia de los 
opresores y apoya la dignidad básica de los oprimidos, los débiles y 
los marginados (1:9-11; 2:1-13; 4:13-17), las minorías sexuales 
incluso (2:21-25). Tal apoyo y solidaridad con los débiles y oprimidos 
constituyen un elemento esencial de verdad religiosa en cualquier 
cultura (ver la preocupación por la imagen propia y su dignidad en la 
psicología contemporánea, en los movimientos de liberación que 
enfocan el orgullo de mujeres, personas de color, minorías sexuales, 
discapacitados, etc.). 


3.6. Santiago busca enfocar exclusivamente la bondad de Dios (1:13, 
16-17), en vez de conservar los conceptos primitivos de divinidades 
que incorporan elementos del mal y de los demonios (ver el ministerio 
sanador de Jesús, Mateo 9-10; cp. las plagas del Éxodo 
supuestamente enviadas por Yahveh). Como el buen médico en La 
Peste de Albert Camus, Jesús puede luchar contra las 
enfermedades, porque afirma la pura bondad de su Padre/Madre 
celestial y no lo ve como autor de las plagas que afligen a la 
humanidad (cp. 1 Cor 11:27-32; Hechos 5:1-11). 


3.7. En su antropología, Santiago pasa por alto el mito paulino de la 
caída de Adán (Romanos 5:12-21; cp. Génesis 3, que no habla de 
una "caída" de la raza, sino simplemente de la desobediencia de dos 
individuos) y busca presentar una visión más realista y equilibrada de 
la bondad y el mal en los seres humanos (1:14-15; 3:9; 4:11-12). Tal 
insistencia en la responsabilidad de los seres humanos para el mal 
que ellos mismos producen muchas veces parece más compatible 
con la ciencia moderna (la evolución biológica y la psicología). 


3.8. En su democratización de la sabiduría (1:5-8; 3:13-18) y su 
insistencia en el lugar positivo de la razón (3:17, griego: eupeithés), 
Santiago evita los extremos de la bibliolatría y de un fideísmo anti- 
intelectual (tan comunes en las teologías tradicionales). Tal 
comprensión de la sabiduría en Santiago también subvierte las 
tendencias elitistas en la educación tradicional (3:1) y las polémicas 
estériles que se enmascaran como "teologías más puras” (4:1-3). 


3.9. Al considerar la esperanza apocalíptica de la parusía de Jesús, 
Santiago la enfoca como un juicio divino que pone fin a toda opresión 
(5:1-6). Además, aconseja una paciencia militante (5:7-11) tan 
disciplinada que puede sufrir la violencia sin practicarla (5:6; 3:18). 
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3.10. Santiago evita todo concepto de evangelización que conlleve 
un proselitismo agresivo y arrogante. Hace hincapié, más bien, en un 
acercamiento praxiológico (2:1-26) acompañado por un apoyo 
pastoral para los que empiezan a identificarse con la comunidad de 
fe (1:27; 2:2; 5:19-20; cp. Judas 20-23; 1 Juan 5:16-17; Isaías 2:2- 
4). Sin duda, hay muchos contextos donde el acercamiento más 
cristocéntrico y conflictivo del apóstol Pablo es más apropiado, pero 
Santiago (más un sabio maestro que un apóstol) nos hace reconocer 
la diversidad que existe en el Nuevo Testamento y que el conflicto 
fundamental siempre debe ser, no con ciertas ideas equivocadas, 
sino con las prácticas de opresión y las mentiras que las 
enmascaran. 


4. Santiago y la praxis de Jesús: los textos paralelos (//) en 
Mateo 5-7 (y “Q”). 


Santiago // 

Mateo 

1:2 

5:11-12 

Un gran gozo... el estar rodeados por... pruebas. 
1:4 

5:48 

Para que sean perfectos e íntegros. 

1:5 

TI 


Que pida a Dios, que da a todos generosamente. 


en 
práctica 

la 

Palabra. 

2.9 

5:3 

¿Acaso no ha escogido Dios a los pobres? 
2:10 

5:19 

Quien 


observa 


la 

ley, pero falta a un solo precepto. 
2:13 

5:7 

La 
misericordia 
superior 

al 

juicio. 

3:12 

7:16 

¿La 


higuera 


Siembran en paz los que procuran la paz. 


4:4 


6:24 

La 

amistad 

con el mundo es enemistad con Dios. 

4:10 

5:5 

Humíllense ante el Señor y él los ensalzará. 
5:2-3 

6:19-20 

Su riqueza está podrida... su ropa apolillada. 
5:9 

7:1 

No se quejen unos de otros para no ser juzgados. 
5:10 

5:12 

Modelo 

de 

sufrimiento, 

los 


profetas. 


5:12 
5:34-37 
No juren ni por el cielo ni por la tierra. 


Fuera del Sermón del Monte, ver Santiago 1:6 // Mateo 21:21; 2:8 // 
22:39; 3:1 // 23:8; 3:2ss. // 12:36-37; 5:7 // 24:13; 5:9 // 


24:33. A veces Santiago se cerca más a Lucas (2:5 // Lucas 6:20) y 
parece no haber conocido el texto de Mateo sino un texto parecido al 
de la fuente “Q”. Tales datos apoyan una fecha temprana para 
Santiago. Si el libro fuera tardío, procedente de otro autor a fines del 
primer siglo, podríamos esperar que utilizara a Lucas (80 d.C.) o 
Mateo (85 d.C.) en vez de un texto más parecido a la fuente Q (60 
d.C.; Raymond E. Brown 1997:734-76; Luke T. Johnson 1995: 118- 
23). Estos datos señalan también que la “cristología” de Santiago 
enfoca la ensefianza y praxis de Jesus, y no tanto los títulos (aunque 
ver 1:1 y 


"nuestro glorioso Señor” en 2:1). 
5. El amor al prójimo en Santiago y Levítico 19 


(ver Luke Timothy Johnson 1999:513-14 [Bibliografía General]; 
1995:230-1) 


Lev 19:18 Æ Santiago 2:8, la "ley del reino" 


(ver Gál 5:14; Rom 13:10; Marcos 12:31; Lucas 10:27; Mateo 19:19; 
22:39) Lev 19:15 AE Santiago 2:1-12 


Lev 19:16 AE Santiago 4:11-12 
Lev 19:13 AE Santiago 5:4 


Lev 19:12 AE Santiago 5:12 


Lev 19:17 Æ Santiago 5:20 
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Ringe. 


El contexto del dominio imperial es el trasfondo indispensable de la 
carta donde los destinatarios se identifican con la categoría colonial 
de "dispersión" (1:1). Probablemente se trata metafóricamente de 
judíos cristianos dispersos en el mundo grecorromano con "las doce 
tribus" representando la totalidad del pueblo nuevo (371; NBJ nota 
1:1b). De todos modos, los destinatarios vivían en tierras bajo el 
control del imperio y reconocieron a Jesüs, no a César, como el 
“Señor” (1:1; 2:1 + 


“glorioso). El fondo judeocristiano de la carta explicaría la lentitud de 
su aceptación canónica y por lo tanto no es necesario postular una 
fecha tardía u otro autor (Countryman 2006:716). Aunque es común 
negar que Santiago refleje una estructura coherente, Sharon Ringe 
(372) cita la propuesta de Robert Wall (1997:34) que reconoce 


Dos introducciones, 1:1-11, 12-21 

Tres ensayos sobre la sabiduría 

Pronto a escuchar, 1:22-2:26 

Lento de hablar, 3:1-18 

Lento para enojarse, 4:1-5:6 

Dos conclusiones, 5:7-12, 13-20 

Ringe identifica tres categorías de textos que son básicos para la 
óptica poscolonial: 1 Asuntos económicos (1:9-11; 2:1-7; 4:13-17; 
5:1-6). El aforismo introductor (1:9-11) señala la diversidad 


económica en la comunidad donde algunos miembros son 
pobres/oprimidos y otros ricos. Asimismo 4:13-17 señala el orgullo y 


falsa confianza de los comerciantes que no toman en cuenta que el 
“Señor” soberano es Dios, no el César. 2:1-7 denuncia el favoritismo 
de los ricos que desprecian a los pobres, escogidos por Dios para 
heredar su reino. 5:1-6 anuncia el juicio divino que sufrirán los 
opresores por retener el pago de los jornaleros (campesinos que 
perdieron su tierra debido a los altos impuestos y monopolios del 
imperio). 


2 El lenguaje y el hablar (1:18-25, 26-27; 3:1-12; 4:11-12; 5:12). 
Una herramienta de la colonización es el lenguaje, pues la lengua del 
imperio reemplaza los idiomas indígenas y los eufemismos 
enmascaran la agenda de dominio y opresión (ver la 


“Pax Romana” como eufemismo por la conquista militar y el dominio 
colonial). [Nota: aunque Santiago exhorta a una praxis según la cual 
cada persona debe ser “pronta para oír, tarda para hablar” (1:19), 
muchas denominaciones han pasado años con sus comisiones de 
estudio sobre “el problema de la “homosexualidad” sin incluir ningún 
miembro gay O lesbiana para hablar sobre “el problema de la 
homofobia” en las iglesias]. 


3 El reto a la ideología del imperio (1:2-4, 12-16; 4:1-10; 5:7-11; 
1:18; 3:13-18, la sabiduría divina, subversiva; 2:14-26; 5:13-20). 
Las injusticias del “mundo” (Sant 1:27; 2:5; 3:6; 4:4, 4) reflejan la 
ideología idolátrica del imperio. [Nota. 
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Countryman (723) señala que la visión de Santiago es de una 
comunidad donde todos los miembros se preocupan y se cuidan 
mutuamente (5:13-18) y (2:8) donde el reconocimiento de cada 
persona como libre “elimina todas las pretensiones de privilegio 
basado en las inequidades de poder” (721). Aunque Santiago hace 
explícito y enfático este principio en la esfera económica, obviamente 


la justicia lleva implicaciones para otras esferas también: ver el poder 
y privilegio de ser un varón, blanco, heterosexual, casado, etc. ]. 


Conclusión (378). Santiago, con su afirmación de los valores del 
Evangelio (de comunidad, igualdad, integridad y coherencia de vida) 
es “una voz postcolonial” en el mundo opresor del imperio romano. 


Countryman, L. William (2006). “James”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 716-23. 


1 Aunque es común ahora justificar la discriminación contra minorías 
sexuales por transgredir las rígidas distinciones patriarcales de 
género, Santiago repetidamente rompe con esta ideología (719): 
refiere a Dios como Padre de luces (1:17) pero en el versículo 
siguiente emplea una metáfora femenina, hablando de Dios como 
Madre que nos “dio a luz” (1:18); se dirige a sus oyentes 
(mayormente varones) como mujeres “adúlteras” (femenino, 4:14); 
yuxtapone con el patriarca Abraham (divorciado de su concubina 
Agar) a la prostituta Rahab como paradigma de justicia y hospitalidad 
(1:25-26); es explícito en señalar que los “hermanos” pobres incluyen 
a “hermanas” (1:15); y aun define la "religión" auténtica no como una 
lista de creencias sino como una praxis de solidaridad con las viudas 
y sus hijos/as en su opresión (1:26-27) . 


2 Santiago denuncia solamente a los ricos por su desprecio a los 
pobres que entran en la asamblea (2:1-13), pero la insistencia en el 
amor al prójimo aplica también a otros tipos de discriminación: contra 
personas de color, minorías sexuales, etc. (Countryman 721-22). Tal 
insistencia en la igualdad y justicia también se aplicaría a la 
discriminación en el servicio militar y el matrimonio (gay). 


3 Aunque muchos siempre han pensado que la acusación de 
homicidio en 5:1-6 es un ejemplo retórico de “apóstrofe” 


donde Santiago se dirige a algunos ricos opresores paganos, William 
Countryman señala cómo la carta habla de los miembros de la 
comunidad como culpables de homicidio (2:11; 4:2), que no implica 
necesariamente homicidios premeditados (718-19). 


Al retener el pago de los jornaleros, los terratenientes seguramente 
no tenían la intención de matarlos, pero cuando personas pobres no 
recibieron lo suficiente cada día para comprar su “pan de cada día" 
fácilmente podrían enfermarse y morir. 


Asimismo, los cristianos hoy que acusan a los “homosexuales” de ser 
una abominación no piensan necesariamente matarlos pero cuando 
los jóvenes homosexuales, al escuchar tales insultos se deprimen, 
abusan de sustancias (alcohol, drogas) y se suicidan, también es 
homicidio. 


Krüger, René: Pobres y ricos en la epístola de Santiago: el 
desafío de un cristianismo profético. Buenos Aires: Lumen, 2005. 
400 pp. Reseña de Juan Carlos Sanchez Sottosanto 


Germano por orígenes, paraguayo por nacimiento, argentino por 
opción; doctorado en Teología en ISEDET (del que también fue 
rector y es profesor permanente) y por la Universidad Libre de 
Ámsterdam. Libros editados en alemán y español y en abundosidad. 
Luterano por decisión, ecuménico por naturaleza, políglota por don y, 
felizmente, progresista, en un área donde, que haya progresistas, se 
agradece. 


1 Por qué leer este libro y ¿quizás? esta reseña. Hablar de 
teología o de estudios teológicos retrotrae, a quienes no pertenecen 
al breve cenáculo de “iniciados”, a cierto olor a naftalina, a materia 
en desuso. Por cierto, existen motivos para la desconfianza, y aún 
para la repulsa. 


Aducirse puede que muchos de los males de la historia del mundo, 
históricamente hunden sus raíces en el autoritarismo religioso y en el 


quehacer teológico, que tantas veces lo impulsó, lo justificó, lo 
exacerbó. Grandes sufrimientos de los hombres hubieran podido 
evitarse si esta 74 
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disciplina no se hubiera convertido en el otro vaivén semántico de 
disciplina, el foucaultiano, el de vigilancia y castigo. Puesta al servicio 
de hierocracias, de imperios, de ideologías retrógradas, supo 
construir una innecesaria urdimbre de desazones. La misoginia, la 
esclavitud, la homofobia, el antisemitismo, la justificación de 
absolutismos y totalitarismos, se cuentan entre sus herencias 
nefastas. 


Pero reducir su rol a estos aspectos y olvidar otros, supone una 
simplificación. La teología ha estado atada, quiérase o no, a algunas 
de las más benéficas y contundentes revoluciones. La Reforma en su 
momento, las teologías de la liberación y post-coloniales más tarde, 
dan prueba de ello. Una encíclica como Pacem in Terris, 


redactada por un agonizante y olvidada pronto por una Iglesia 
agónica, sigue siendo, inopinadamente, uno de los textos más 
subversivos de todo el siglo XX. 


El presente libro trata sobre otro libro. Las relecturas suelen ser 
fascinantes. Las actualizaciones de los viejos textos a veces ocurren 
con una inmediatez sorprendente. ¿Quién no siente en carne propia 
el gravitar doloroso de la injusticia ante el Prometeo encadenado de 
Esquilo, quién no descubre sugerentes metáforas del destino humano 
en los periplos de Ulises, quién no se avergüenza de la condición 
humana ante un texto seminal como la Apología de 


Sócrates? 


Lo mismo puede suceder con el “redescubrimiento” de los libros 
bíblicos. Enmohecidos a veces por moralizaciones banales, por 
liturgias esclerosantes, por articulaciones con el dominio y la voluntad 


del poder, son susceptibles, sin embargo, de un aggiornamiento que, 
lejos de ser un intento de anacronizar, nos devuelven todo aquello 
que de revolucionario tuvieron y pueden seguir teniendo. 


Este libro es de ese tipo, y más allá de ser originalmente una tesis 
doctoral con sus a veces engorrosos condicionantes previos, sus 
desanimadoras y abrumadoras notas al pie, y su encauzamiento 
hacia un público creyente, puede, sin embargo, formar 
tranquilamente parte de la biblioteca de un laico y hasta de un 
agnóstico; puede ser leído con placer; puede ser aprovechado por 
todo aquel que, más allá de su credo o de su in-credo, porte en sí 
mismo el necesario anhelo de justicia, la necesaria sensibilidad para 
no adormilarse ante un mundo cruel dispuesto a hacernos crueles a 
nosotros mismos. 


2 La hermanita pobre de las Escrituras. La Epístola de Santiago 
(Santiago es una aberración castellana, nacida de perpetuar la 
expresión medieval Sant Yaco, San Jacobo), posiblemente uno de 
los textos más antiguos del Nuevo Testamento, ha sufrido más 
ataques y postergaciones dentro del propio cristianismo que 
cualquier otro. Las razones aducidas fueron varias, como el autor de 
este comentario enumera. Como si el cristianismo fuera una cuestión 
de gris estadística, el que solo mencionara a Cristo dos veces es una 
de ellas; una bizarra teoría hasta adujo que se trata de un escrito 
judío, un “Testamento” (género muy popular en su momento”) de otro 
Jacobo, el Jacob del Génesis, que un inescrupuloso disfrazó de 
escrito cristiano. 


Fue uno de los libros más discutidos a la hora de ingresar en el 
canon; de hecho, el consenso, y sólo hasta cierto punto, se realizó en 
el siglo IV, cuando la mayoría ya había pasado la prueba de fuego 
mucho antes. Algunas comunidades lo aceptaban, otras lo 
rechazaban, la mayoría dudaba. Cuando veamos algo de su 
contenido, quizás nos entre la sospecha de por qué tantos remilgos. 
Pero ya ingresado, devino uno de los libros menos citados por la 
patrística y la escolástica, menos utilizados en la liturgia católica y 


ortodoxa. Cuando se produjo la Reforma Luterana, las cosas no 
mejoraron, o aún empeoraron. Lutero, obnubilado por la doctrina de 
la gracia y de la justificación por fe y no por obras de la Ley 
(mosaica) descubierta en su lectura de Pablo, en especial Gálatas y 
Romanos, vio en Santiago una suerte de retroceso judaizante, una 
peligrosa herramienta para la justificación por obras que parecía 
avalar al catolicismo como herramienta de manipulación de sus 
rebaños. Con todo, aunque ganas no le faltaron, no quitó el libro de 
su propia traducción de la Biblia; fue fiel, en ese sentido, a su propio 
axioma de que cada creyente tomara la decisión última. 
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Pero la sombra de Lutero siguió proyectándose sobre siglos de 
exégesis, y no solo en las iglesias reformadas. 


El mundo académico, protestante y católico, llenó estanterías para 
demostrar el supuesto divorcio entre el pensamiento paulino y el de 
esta epístola, o para intentar conciliarlos. Hacer esto último, en 
definitiva, no fue demasiado difícil. Ambos escritores hablaban de 
asuntos distintos: Pablo de la inutilidad de los ritos (obras) de la ley 
judía en comparación con la fe, y Santiago de la necesidad de una fe 
que no fuera meramente intelectual, sino palpable en obras de esa 
fe, que nada tienen que ver con los ritos. Resultó, a la postre, que en 
esencia estaban más de acuerdo que lo sospechado, aunque la 
bibliografía siguió creciendo. 


Con todo, como Krúger demuestra, ese fue el interés de académicos 
europeos confortablemente apoltronados en sus sillones, rodeados 
de incitadoras bibliotecas. En el ámbito latinoamericano, como 
veremos, la fe vs. obras pasó a un segundo plano; el tema de la 
pobreza y de la explotación de los ricos saltó así a un lugar 
relevante, como era de esperar en un Tercer Mundo pauperizado, 
ultrajado, explotado. 


Otra discusión giró en torno al género. El libro se presenta como una 
carta, y se la llama “católica” (= 


universal) por cuanto no está dirigida a una comunidad particular sino 
a todos los creyentes. ¿Pero es realmente una carta? Muchos 
dijeron que el libro era un despelote, carente de hilos conductores, 
una suerte de vertedero de ideas sueltas, sin estructura alguna. Algo 
hacía sospechar que la tal podía ser descubierta: el griego y el estilo 
del libro se cuentan entre los mejores y más exquisitos de todo el 
Nuevo Testamento. ¿Podía un estilista construir un texto caótico? 


La cuestión del género también hizo gastar tintas y neuronas; que 
epistolar, que sapiencial, que parenético, que apocalíptico, que 
profético. Que nacido del ebionitismo o judeo-cristianismo; que cuasi 
herético, que 


cuasi intrascendente... 


3 Resolviendo géneros, hallando la estructura. El tema (resuelto) 
de la estructura, es uno de los aportes más interesantes de este 
libro. La retórica antigua jugaba según sus propios modelos, y los 
modelos eran varios. Santiago elige uno que tardó en ser percibido, 
pero que una vez develado, se observa perfectamente nítido. Al 
comienzo de la carta, Santiago lanza una serie de aforismos más o 
menos breves, sin aparente conexión interna. Después, comienzan 
las unidades de sentido más desarrolladas. Ahora bien, esas 
unidades son una ampliación de aquellos aforismos, que así resultan 
en una preparatio para lo que vendrá. Y lo hace en orden inverso. 
Supongamos tres aforismos, A, B, C; el desarrollo en unidades 
mayores se dará de modo especular, C”, B’, A’, con un nucleo 
intermedio independiente (X) donde yace el mensaje más importante 
y nodular, el quid de la cuestión. 


Y una vez más, magistralmente, en cada una de las unidades, aún en 
las breves, el esquema se repite internamente, con excepciones a 


veces: no especular, sino en paralelos, más acorde con la mentalidad 
semítica que con la griega: A, B, C X, A’, B’, C’. 


Al fin y al cabo, del cuento contemporáneo, ¿no se dice que apretada 
aunque subliminalmente, todos sus elementos deben estar 
encerrados en la introducción? 


Solucionada la cuestión de estructura, queda la de género. Lo que el 
autor demuestra, es la inutilidad de encapsular al texto en uno solo. 
De nuevo remitimos a lo contemporáneo; muchas obras maestras de 
la literatura se resisten a una clasificación única. Nuestro Facundo, 
¿qué es? ¿Novela, biografía, apología, diatriba política, ensayo 
sociológico, miscelánea? Posiblemente todo ello y mucho más, lo 
cual no obsta a que sea una chef d'oeuvre. Santiago, demuestra el 
autor, es una carta en su intencionalidad primera, tal cual la presenta 
su encabezado. Es parénesis, es decir, exhortación, enseñanza, 
didajé, elementos para un cristianismo práctico. 


Entronca con la literatura sapiencial del Antiguo Testamento y con 
toda aquella que quedó fuera del canon; malabarea con los 
Proverbios, con los Salmos, con la Sophia Salomonis, con el 
Sirácides, pero siempre actualizándolos. Y subvierte algunos viejos 
postulados. Por ejemplo, para gran parte de la teología 
veterotestamentaria, la doctrina de la retribución daba por sentado 
que al justo le iría bien, y eso implicaba prosperidad económica, 
longevidad, fecundidad. Vemos a los patriarcas que mueren 
viejísimos y con muchos hijos y con varias esposas y miles de 
camellos y burros y vaquitas. La reflexión posterior a partir de la 
empiria demostró 76 
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que había justos que morían en situaciones crueles, jóvenes, 
torturados o misérrimos. Se dio una vuelta de tuerca y ya en el 
pensamiento judío comenzó a sospecharse que Dios optaba por los 


desposeídos, que los pobres eran sus favoritos. Continuidad tuvo 
esto en la línea ebionita del cristianismo, y Santiago la radicaliza. 


Pero, lo más importante, Santiago también es profecía, con 
elementos de apocalíptica. 


Cotidianamente, tendemos a pensar en un profeta como un adivino 
que anuncia grandes catástrofes de una manera algo críptica, al 
modo de un Nostradamus. Desde una perspectiva bíblica, eso sería 
la antítesis de un profeta: un seudo-profeta. El profeta clásico 
cumple una función de denuncia feroz ante sus propios 
contemporáneos, comenzando con producir comezón en las clases 
dirigentes (reyes, sacerdotes, terratenientes, otros profetas 
mercenarios del poder) y luego al pueblo que no reacciona. Por 
supuesto, también introduce el elemento escatológico, pero su 
anuncio es restauracionista e histórico; habrá un regresar a la pureza 
originaria. 


Fallado este esquema por insuficiente cuando los grandes imperios 
arrasaron sin compasión, la apocalíptica desplazó al profetismo, 
amontonando símbolos sugerentes que aparentaban anunciar 
futuros, pero hablando en realidad del presente o del pasado, y 
planteando una solución que ahora sí quedaba más allá de la historia. 


En Santiago hay ambas cosas; apocalíptica es su referencia a la 
parusía, sólo que esa parusía parece a veces más presente que 
futura; y en cuanto a profetismo, retoma la vieja línea de los clásicos 
de Israel, y apunta su denuncia ardiente, de un modo originalísimo. 


4 Aúllen... sus riquezas se han podrido... el salario retenido 
grita... El libro de Krüger, como el título mismo lo anuncia, no es un 
típico comentario a toda la carta; el autor aísla cinco unidades y la 
mitad de otra, centrándose en el tema de los pobres, y la denuncia a 
la explotación inhumana de los ricos. La elección no es caprichosa; 
mientras que, como queda dicho, los estudios académicos europeos 
se concentraron en la dicotomía fe-obras siguiendo las huellas de 


Lutero, se descuidó el mensaje profético y denunciador que atraviesa 
toda la carta, como una isotopía o /eit motiv retomado vez tras vez; 
mensaje que fue recuperado por los estudios latinoamericanos, 
ámbito donde las imputaciones de Santiago adquieren una actualidad 
alarmante. Así, se demuestra que lejos de ser una mera refutación a 
la teología paulina o a la mal interpretación de sus seguidores, 
Santiago está cercanísimo a los dichos del propio Jesús 
(tradicionalmente, su hermano), como puede corroborarse 
enfrentando varias secciones de la carta con fragmentos de los 
evangelios, incluido el Sermón del Monte / Llano (Mateo / Lucas). 


Estas unidades, y volvemos al principio, pudieron ser uno de los 
obstáculos a la tardía admisión de la carta en el canon, dentro de 
una iglesia que cada vez iba realizando más pactos con el status quo 
del Imperio Romano, hasta identificarse plenamente con éste tras el 
Edicto de Milán primero y la transformación en religión oficial con 
Constantino. Dentro de la misma Reforma, debe recordarse cuántas 
expectativas despertó esta entre los pobres, en especial los 
campesinos, y que cuando Lutero se aseguró la protección de varios 
príncipes germanos, no tuvo reparos en apoyarlos contra las 
rebeliones de las masas rurales. Santiago era un escollo molesto. Y 
siguió siéndolo para muchos comentadores, más proclives a suavizar 
la exégesis para “salvar” a los ricos que a enfrentarse con el mensaje 
simple y llano y no claudicante de la carta. 


Desconcertantes por su crudeza, los teólogos se desvelaron con otra 
pregunta: los ricos mencionados por Santiago, ¿pertenecían a la 
comunidad cristiana o al “exterior” pagano? Como Krüger demuestra, 
la pregunta es capciosa, e irrelevante desde la perspectiva del propio 
Santiago y su carta. Los ricos denunciados, no importa hayan 
pasado o no por el bautismo, no son cristianos aunque nominalmente 
algunos así se autoconsiderasen. Y 


ontológicamente, no son, no existen, nunca son llamados “hermanos”, 
no llegan siquiera a la categoría de lo humano; no se plantea siquiera 
la chance de su arrepentimiento. A Santiago no le interesa; sólo le 


importa denunciarlos, y denunciar y prevenir a los que se dejan llevar 
por el favoritismo, y la falacia de congraciarse con ellos, y de 
descuidar su propia herencia sagrada como pobres. Para los ricos 
sólo queda la gehena, es decir, el juicio definitivo. 
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Cuando releemos las unidades en cuestión, el panorama nos muestra 
por qué tal rigorismo no es exagerado. 


Krüger lo hace desde un prolegómeno de crítica textual, una 
búsqueda de las peculiaridades semánticas, para pasar al análisis 
más contundente por último. Desde el vamos, Santiago muestra la 
inversión radical de los status: el pobre exaltado, el rico humillado y 
preparado para su marchitamiento, como la hojarasca. La esencia de 
la verdadera religión sigue siendo, como en la tradición 
veterotestamentaria, cuidar de los huérfanos y las viudas, díada que 
puede enmarcar a todos los pobres, pero que en su contexto 
histórico eran, literalmente, los pobres entre los pobres. 


Pero la siguiente denuncia se da a los miembros de la misma 
comunidad cristiana por su práctica del clientelismo. Este fenómeno 
típico de la sociedad romana, aseguraba cierta medida de 
protección, que en la Edad Media se exacerbaría con el feudalismo. 
Pero implicaba una discriminación; si un rico entraba en una reunión 
cristiana, se le daban los primeros asientos y a los pobres se los 
tiraba al suelo; con la paradoja de que esos ricos eran los 
explotadores, los que mediante prácticas leguleyas podían esclavizar 
y expropiar. ¡Y ahora eran ellos los favorecidos, quizás con la 
esperanza de sufrir menos en una etapa en que el cristianismo era 
objeto de persecución! 


Así, la ideología de las elites entraba a una comunidad maltratada 
por las elites. Se fotocopiaban sus consignas. La iglesia se hacía un 
calco del imperio. 


El colmo de la blasfemia llegaba cuando, en vez de sostener a esos 
pobres, se los despedía en ayunas con un 


“Vayan en paz, caliéntense y sáciense”; arréglenselas como puedan, 
en fin. 


El clímax de la denuncia llega al tratar de dos sub-clases dentro de 
los ricos: de los que pretendían serlo, desde las prácticas 
comerciales a largo plazo, y megalomaníacamente se jactaban sin 
tener en cuenta en lo absoluto no solo las necesidades de los otros 
sino lo efímero de la vida, descuidando el trato con lo Trascendente; 
y más fuerte aún, de los latifundistas que especulaban con el 
alimento hasta que este aumentara sus precios, al mismo tiempo que 
retenían los salarios de los jornaleros, que se daba de forma diaria. 
No pagarlo era condenarlos al hambre y al de sus familias, y 
finalmente, a la inanición y la muerte. Pero, Santiago agrega, sólo 
están engordándose para el día de la matanza. 


Este es el punto álgido de la denuncia profética. Que los ricos 
queden excluidos de la salvación no cierra la cuestión; como el autor 
expresa en la sección final, la lucha contra el clientelismo, la denuncia 
del neoliberalismo como una oportunidad que la posmodernidad ha 
abierto a un mundo de excluidos, sólo puede intentar solucionarse 


—desde un perspectiva cristiana — con la creación de comunidades 
solidarias, inclusivistas, no dispuestas a cejar de denunciar lo que, 
siglos atrás, Santiago denunciara, urbi et orbi, para las propias 
iglesias y para el entero mundo de los hombres. 


5 Y una adenda personal 
Si extrapolamos el contenido de Santiago y de este libro del plano 


puramente teológico - ¿y por qué no hacerlo?- puede resultar más 
que significativo ver, no sólo el miserable papel que algunas iglesias 
han tenido en su manejo de la cuestión de la explotación, más allá de 
cierta verborragia; también capta poderosamente la atención cuánto 


de lo que esta breve pero poderosa epístola tiene para decir a la 
humanidad en general, fuere cual fuere su credo y nivel 
socioecoómico. 


En el curso de un siglo se vieron actitudes polarizadas en torno a las 
diferencias sociales, que desde la Revolución Industrial y el 
consecuente colonialismo no han hecho más que acuciarse. Desde el 
darwinismo social, que echó el fardo de la culpa sobre los mismos 
pobres como si su desgracia fuera una cuestión paradójicamente 
mixta, entre una herencia biológica y una "decisión de ser pobres", 
hasta las teorías del Imperialismo Cultural, que pasó toda la culpa al 
Imperio, en especial la USA, mostrando a los países pobres como 
inocentes víctimas de una invasión ineludible. 


Los estudios culturales y comunicacionales, como la teoría de la 
sincronización, del holandés Cees Hamelink, demostraron que, 
muchas veces, son las elites de los países pobres las que convocan 
en su "auxilio" al Imperio en un deseo de ponerse al día con prácticas 
y tecnologías; a la postre, no solo la cultura de ese pueblo sufre una 
suerte de eliminación, sino que la distancia entre ricos y pobres 
tiende a acrecentarse. Eric Hobsbawm no se cansa de repetir como 
latiguillo la manía de las clases sociales inferiores por imitar los 
hábitos y costumbres de las 78 
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superiores, o de buscar sus modelos en ellas. Consciente o 
inconscientemente, esto engendra una falta de solidaridad y, 
contrario sensu a la conciencia de clase que predicaba Marx, 
engendra una lucha por escalar escaños no importa a costillas de 
qué o quiénes. 


No es trivial el rol que los mass-media cumplen en estos procesos; 
ellos son industrias, culturales, pero industrias al fin, usadas muchas 
veces para encauzar rebaños. Infunden la confusión en lugar de la 
información; comparten los intereses de los pauperizados sólo 


cuando coinciden con los de las clases medias; cuando estos se 
divorcian, ya sabemos por quienes optan. Son capaces de hacer 
creer a toda una sociedad que los grandes latifundistas, llámense 
hoy dueños de ingenios sojeros o como fuere, representan los 
intereses genéricos de un 


“campo” en el que sin duda los campesinos, pequeños productores, 
pueblos originarios, etc., ya nada tienen que perder, porque todo lo 
han perdido. 


Como en las comunidades a las que llama Santiago, el clientelismo, 
con máscaras nuevas, con disfraces camaleónicos novedosos, sigue 
existiendo. Los cómplices son en apariencia diferentes, la estirpe es 
vieja. Muchos que no son ricos siguen apostando a los ricos y no a 
sus hermanos pobres, en una inútil ambición de ascenso. 


Territorios soberanos enteros siguen dando a los plutócratas del 
mundo los asientos delanteros, mientras sus pobres yacen, y cada 
vez más literalmente, en el piso. Los salarios auténticos son 
reemplazados por los del hambre y los del miedo. La muerte sigue 
estando en las manos de unos pocos para infundirla a unos cuantos, 
en una ecuación directamente proporcional al número de sus 
riquezas. 


Creer que el juicio de Santiago es sólo una expresión frustrada de 
deseo, es simplificar el contenido de esa vieja misiva. Nuestro papel 
de denunciantes y aún más, de no ser cómplices desde abajo de 
tales injusticias, continúa siendo necesario, urgente. 
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¿Inmigrantes perseguidos en un imperio xenofóbico? 
Bosquejo 

Saludo, 1:1-2 

Una viva esperanza, 1:3-12 


Afirmación de la identidad santa y la dignidad de los cristianos 
gentiles, 1:13-25 


El nuevo pueblo de Dios, 2:1-10 

Tabla de responsabilidades para las casas ( Haustafel), 2:11-3:7 
Introducción, 2:11-12 

Sumisión subversiva a las autoridades, 2:13-17 

Sumisión subversiva de los esclavos, 2:18-25 


Sumisión subversiva de las esposas, 3:1-6 (+ esposos creyentes, v. 
7) Comportamiento cristiano frente a la hostilidad, 3:8-4:6 


El cristiano ante la proximidad del fin, 4:7-19 

Vida en comunidad: ancianos, 5:1-4; jóvenes, todos, 5:5-11 
Despedida, 5:12-14 

Comentario 


Tal vez ningún biblista moderno estaría de acuerdo con la conclusión 
tradicional de la Iglesia Católica Romana de que 1 


Pedro sea “la primera encíclica del primer Papa” (o mucho menos 
que la mujer en 5:13 sea su esposa). Actualmente la mayoría de los 


investigadores sostienen que 1 Pedro no procede de la mano de 
Pedro mismo (martirizado en Roma 64-65 


d.C.), sino del círculo petrino en Roma, hacia 80 d.C., tal vez de 
Silvano (5:12). Así como “Babilonia” es un nombre simbólico para 
Roma (5:13), “Pedro” sería el nombre simbólico para el discípulo del 
Apóstol que escribió la carta, probablemente incluyendo tradiciones 
del mismo Pedro, pero adaptadas para las comunidades cristianas 
gentiles de cinco provincias del Imperio Romano en Asia Menor (hoy 
Turquía, 1:1). Cp AE 2 Pedro (hacia 90 d.C.), tampoco de Pedro. 


1. Pobres inmigrantes, esclavos/as y la liberación integral. 1 
Pedro se dirige a “los extranjeros” (1:1) en la Dispersión, creyentes 
gentiles que vivían en cinco provincias del Imperio Romano, en lo que 
hoy es Turquía (ver “extranjeros y forasteros”, 2:11). Es notable 
cómo la cuestión de una interpretación literal afecta nuestra 
comprensión de la epístola. Todos han aceptado siempre que 
“Babilonia” (5:13) no es literal, sino un símbolo, una metáfora para 
Roma. Tradicionalmente 


“Pedro” fue tomado literalmente, pero las palabras “extranjeros” y 
“forasteros” fueron entendidas como metáforas para los cristianos, 
que caminan como “extranjeros” en el mundo hacia su verdadera 
patria celestial (como en Hebreos 11:13; 13:14). 


Sin embargo, hoy es común tomar a “Pedro” como símbolo de un 
autor posterior, y a la vez entender que los “extranjeros” y 


“forasteros” son literalmente inmigrantes que sufrieron la opresión 
común a su clase, por la xenofobia dominante en la historia y las 
culturas humanas (John Elliott 1981/1990; Moses Chin 1991:94-112; 
cp T.R. Schreiner 2003:40). Karen Jobes defiende la interpretación 
socio-económica y literal de Elliot, señalando la falta de 
evangelización en las regiones mencionadas y cómo los esclavos/as 
(2:18-25, oiketai), débiles, vulnerables y pobres, representan el 
paradigma para todos los creyentes (ver la relación con el 


sufrimiento y la muerte redentora de Jesús (2:21-24) y la referencia 
al “esclavo sufriente” de Isa 53:9; (2005:24-41, 180-201). 


La tendencia de dar a 1 Pedro una interpretación neoplatónica (el 
tránsito del alma hacia su verdadera patria celestial) o literal 
(inmigrantes oprimidos) es evidente en las traducciones del griego 
psyche (ver “psico-logía”, el estudio del alma). La traducción 
neoplatónica sería “alma”, pero aun la RVR y BJ traducen psyche 
por “personas” en 3:20, reflejando el contexto hebreo. Como bien 
señala la BJ en su nota 1:9: “La palabra alma en el lenguaje bíblico 
puede significar también persona o vida”. Las teologías 
latinoamericanas han insistido en que la misión de la iglesia no es 
solamente “salvar almas”, sino ofrecer 153 
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a las personas una liberación integral, conforme con la antropología 
hebrea que concibió al ser humano como una unidad (un cuerpo 
vivificado por el soplo divino), no un “alma” encarcelada en un cuerpo 
(como en la dicotomía griega). 


El griego psyche (“alma, persona, vida”) aparece seis veces en 1 
Pedro: RV95 


y 

BJ 
BP 
DHH 
NVI 
1:9 


almas (ver notas) 


personal 
[la/su] (ver nota) 
[su] 

22 

almas 
conciencias 
[se] 

[se] 

2:11 

(singular) 

alma 

espíritu 

alma 

vida 

25 

almas 

almas 
[ustedes] vidas 
3:20 


personas personas 


(cp. 

3:19) 

personas personas 
4:19 

almas 

vidas 

almas 

[se] 


Algunos sostienen que la referencia en 1:4 a “una herencia 
incorruptible, inmaculada e inmarcesible, reservada en los cielos para 
ustedes” apoya más la interpretación metafórica tradicional de almas 
en tránsito al cielo. Pero en el concepto apocalíptico del cristianismo 
primitivo, la nueva Jerusalén desciende finalmente a la tierra 
(Apocalipsis 21-22). Otros citan 1 


Pedro 2:5, 11 y 4:17 en apoyo de la interpretación metafórica. El 
autor bien puede dirigirse mayormente a personas inmigrantes 
literalmente pero, a la vez, incluir un matiz metafórico que habla de 
todo el pueblo de Dios como peregrinos hacia una patria celestial 
(NBJ nota 1:1a). Por lo tanto, nada en 1 Pedro refuta una 
interpretación literal de los extranjeros, forasteros e inmigrantes de 
1:1 y 2:11. La interpretación exclusivamente metafórica reflejaría el 
predominio del pensamiento neoplatónico de la teología tradicional y 
haría que la metáfora de peregrinos, rumbo al cielo, en la Epístola a 
los Hebreos (11:9, 13) distorsionara la interpretación de los 
peregrinos, forasteros e inmigrantes (mayormente literales) a 
quienes se dirige 1 Pedro. 


Paul Achtemeier (1996: 104) también rechaza la interpretación 
tradicional neoplatónica de “almas” exiliadas del cielo en tránsito a su 
patria celestial e insiste en que la palabra griega psyche en 1 Pedro 
nunca significa “alma” (una naturaleza interior), sino “persona” (el ser 
humano íntegro; ver Marcos 8:35). Achtemeier, sin embargo, 
concluye que 1 Pedro presenta a los gentiles convertidos bajo la 
metáfora de “exiliados” de su cultura pagana (como Israel en la 
dispersión) que sufren la misma discriminación, opresión y violencia 
que sufren los inmigrantes (1996:55-7, 71, 81-3, 173-5; T. Hanks 
1992: 420). 


Probablemente 1 Pedro está dirigido a comunidades con núcleos 
originales de verdaderos inmigrantes sin negar todo matiz metafórico 
(Elliot 2000:101-2). Abraham, padre de Israel y de la iglesia, era un 
inmigrante (Génesis 12), los esclavos israelitas vivieron como 
inmigrantes en Egipto (Éxodo), como también los judíos después del 
exilio. La “Profesión de Fe” de Israel (Deut 26:4-9) les hacía recordar 
su opresión como inmigrantes, y la Ley mandaba repetidamente 
justicia y misericordia para los inmigrantes, las viudas y los huérfanos 
(Éx 22:21; 23:9; Lev 19:33-34; Deut 24:17-18, 27:19). En Jerusalén, 
para Pentecostés, había peregrinos de tres de las cinco provincias 
que 1 Pedro nombra (Capadocia, Ponto y Asia; Hechos 2:9) y muy 
pronto surgió la persecución que obligó a muchos creyentes judíos a 
emigrar (Hechos 8:1-4). En AE Rom 16, Pablo saludó a 28 
inmigrantes en las iglesias que había conocido en otros lugares (ver 
especialmente Priscila y Aquila). Como marginados y oprimidos, en 
muchos lugares los inmigrantes respondieron pronto a las buenas 
nuevas (ver Rahab en Josué 2; cp. Mateo 21:31). Podemos concluir 
que las comunidades cristianas incluyeron un gran porcentaje de 
inmigrantes y que tal hecho hizo apta la extensión de su situación en 
1 Pedro como metáfora para las comunidades enteras. 


2. Xenofobia, homofobia y minorías sexuales. Siempre ha sido 
comün acusar a los inmigrantes y extranjeros de importar prácticas 
sexuales, inauditas y abominables. La misma Biblia Hebrea advierte 
contra ciertos pecados considerados típicos de los egipcios o de los 


cananeos (Lev 18:3, 24; 20:23). En la historia de Europa y las 
Américas encontramos descripciones de la “sodomia” como un vicio 
importado por los italianos, los franceses, los ingleses, los pueblos 
indígenas, etc. En África, las tribus comúnmente han culpado a otras 
tribus de la introducción de prácticas homoeróticas (Stephen Murray 
y Will Roscoe 1998:xi-xxii, 267). John Boswell demostró que la 
homofobia y el antisemitismo surgieron en el siglo XII y culminaron en 
el siglo XX en la Shoah nazi, que mató a miles de homosexuales y 
otras minorías junto con seis millones de judíos (1980:15). 


Según 1 Pedro, el autor implícito estaba acompañado solamente por 
Silvano (5:12) y Marcos (5:13), ambos solteros. En todo el Nuevo 
Testamento, además de Pedro, Santiago y Judas (hermanos de 
Jesús) son los únicos autores casados (1 Corintios 9:5) y la esposa 
de Pedro (sin nombre en el Nuevo Testamento) no se menciona. Si 1- 
2 Pedro no fueran del mismo Pedro, entonces Santiago y Judas 
serían los únicos libros en el NT escritos por autores casados. Y aun 
si Pedro, Santiago y Judas realmente escribieron los libros que llevan 
su nombre, solamente el 5% del Nuevo Testamento sería de autores 
casados, 154 
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mientras 95% vendría de minorías sexuales. El énfasis en 1 Pedro en 
las iglesias como “casa/familia de Dios”, poseería, entonces, un 
especial significado no solamente para personas literalmente 
peregrinas e inmigrantes, sino también para personas que no tenían 
esposas/os e hijos/as literales. La nueva "familia", la comunidad de 
los discípulos del soltero Jesus, suplanta a la familia patriarcal en el 
proyecto liberador de Dios (AE Marcos 3:31-35). 


Para los inmigrantes a quienes estaba dirigida la carta, muchos de 
ellos minorías sexuales (no casados), 1 Pedro enfoca al pueblo de 
Dios como “casa/hogar del Espíritu” (2:5) y “casa de Dios” (4:17). 
Como en toda la Biblia, y contrario a las ideologías dominantes 


modernas, 1 Pedro nunca habla de “familia”, sino de “casa”. De 
acuerdo con este enfoque en la 


“casa”, 1 Pedro utiliza otras palabras de la misma raíz: “construcción 
de un edificio”, 2:5, con fundación, 5:10; y “criados de casa”, 2:18. 
Aun cuando 1 Pedro se dirige a parejas casadas (3:7), su uso del 
término “morar en una misma casa / bajo un mismo techo” nos hace 
recordar que era común incluir bajo tal techo esclavos, viudas, 
huérfanos y otros parientes no casados. 


Tal pareja no vivía sola o solamente con sus propios hijos. En el 
nuevo pueblo de Dios, la nueva casa del soltero Jesús, personas sin 
casa podían encontrar su hogar y sentirse en casa. El pueblo de 
Dios en todo el mundo constituye una 


"hermandad" (2:17; 5:9 [sólo en 1 Pedro]), cuya característica 
principal es el amor fraternal (1:22; 2:17; 3:8; cp. 4:8-9; 5:14). 


Este amor fraternal implica el respeto a los derechos de privacidad 
(4:15). 


3. Mujeres. 1 Pedro 2:18-3:7 es un código doméstico ( Haustafel, 
para casas patriarcales) que manda la sumisión de esclavos/as a sus 
amos (2:18-25), y de las esposas a sus maridos (cabezas de 
familias extendidas; 3:1-6; AE Colosenses 3:18-4:1; Efesios 
5:22-6:9; Tito 2:1-10). El hecho de que no se mencionan amos 
creyentes y que solamente 3:7 habla de maridos creyentes, señala 
que 1 Pedro se dirige a comunidades de inmigrantes donde esclavos 
y mujeres eran la mayoría. Ha sido común ver en estos códigos 
domésticos una concesión que promueve la conformidad con el 
mundo y que traiciona la igualdad y la justicia radical de las 
comunidades primitivas (Gálatas 3:28; ver Balch 1981 y Schússler 
Fiorenza 1983 y 2006 


abajo). Sin embargo, 1 Pedro continuamente advierte contra la 
conformidad con la cultura de su entorno (1:14-16; 4:3-4; Achtemeier 


1996:53). Aunque las “esposas” ocupan el segundo lugar en el 
código doméstico (3:1-6), en 1 Pedro no se nombra ninguna mujer 
específica. Por la inclusión de 2:13-17, que manda sumisión a las 
autoridades imperiales (como Romanos 13:1-7), en el caso de 1 
Pedro algunos preferían hablar de 2:13-3:7 como un “código para la 
comunidad” (no solamente para la *casa"). Pero al calificar a Roma 
como "Babilonia" (5:13, imperio violento y opresor), 1 Pedro 
comparte con el Apocalipsis un elemento de denuncia profética 
contra la injusticia y, por lo tanto, subraya la diversidad de criterios 
bíblicos frente al estado (lo cual depende de contextos históricos 
distintos). 


Para los grupos oprimidos (inmigrantes, esclavos/as y mujeres), 1 
Pedro desarrolla una estrategia dialéctica: primero, los anima y 
fortalece en su dignidad (1:1-2:10); luego los llama a una sumisión 
voluntaria y subversiva frente a las estructuras imperiales y 
patriarcales (2:11—4:18). Esta sumisión no se presenta como "ética" 
universal, sino como estrategia o táctica subversiva frente a una 
situación concreta de opresión y como sabia expresión de la libertad 
cristiana en este contexto histórico (2:16). Betsy Bauman-Martin 
señala que, según el código, en Pedro todos los amos de esclavos y 
casi todos los maridos serían paganos y concluye que "Debemos 
dejar el consejo para las mujeres en 1 Pedro al siglo l; aquellas 
mujeres son un ejemplo de coraje en una situación que ya no existe" 
(2004:277; ver abajo). Sobre la Biblia Hebrea y la tradición judía que 
permitió al varón tener acceso sexual a sus esclavos/as, ver AE 1 
Tesalonicenses y Jennifer Glancy (2002:60-61, 148-51). 


Con toda justicia han protestado las personas de color y las mujeres 
contra el uso tradicional de la carta que intenta justificar las 
estructuras de la opresión. Pero tal abuso de la carta no representa 
el propósito original. Las exhortaciones a la sumisión son táctica en 
un contexto de dignificación y habilitación de la nueva comunidad 
(1:1-2:10), ante un imperio aparentemente invencible (Apoc 13:4), y 
como parte de un canon de libros que hablan de otros contextos 


históricos, frente a los cuales se dan consejos muy distintos (el 
Exodo, las denuncias de los profetas AE Gálatas 3:28; Romanos 16). 


4. El judaísmo y la ley. Aunque el ministerio de Pedro estaba 
dirigido a sus compatriotas judíos (Gál 2:7), la carta de 1 


Pedro se dirige a comunidades cuya mayoría era gentil (1:14, 18; 
2:9-12; 4:3-4). Sin embargo, 1 Pedro habla de estos gentiles que 
profesaban fe en Jesús como Mesías como si fueran judíos. La gran 
metáfora es que los receptores de la carta han llegado a formar 
parte de Israel: viven en la “dispersión”, 1:1; habían participado en el 
Éxodo y ahora son herederos de los títulos y privilegios del pueblo de 
Dios, 2:9-10 (Achtemeier 1996:69-73). Probablemente este hecho se 
debe a la convicción de que los cristianos en esta época todavía eran 
considerados como un grupo dentro del judaísmo (como los fariseos, 
saduceos, la secta de Qumrán etc.). 
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La carta procede de la comunidad de creyentes en Roma 
("Babilonia", 5:13), que sería en este momento una congregación, no 
varias como en la época anterior cuando Pablo escribió Romanos 16 
(cp. Hebreos 13). En 1 Pedro, el opresor y perseguidor de judíos y 
gentiles creyentes es "Babilonia" (Roma) y la carta no da ninguna 
evidencia del tipo de conflicto (ver Gálatas; Filipenses; Romanos; 
Mateo; Juan) entre judíos tradicionales y otros, quienes con ciertos 
gentiles habían seguido el 


“camino” del rabí Jesús. 1 Pedro habla serenamente a los gentiles 
como herederos de los privilegios de Israel, sin sugerir que los haya 
quitado a los judíos (J. Ramsey Michels 1988:xlix-lv; Paul J. 
Achtemeier 1996:69-73; /E Efesios). La carta advierte contra la 
incredulidad y falta de compromiso, pero sin especificar "judíos" 
como particularmente culpables (2:4-8; cp. el sermón de Pedro en 


Hechos 4:11-12). Como autoridad, 1 Pedro cita solamente la Biblia 
Hebrea: 1:16 (Lev 19:2); 2:6-8 


(Isaías 28:16; 8:14; Salmo 118:22); 1:24-25 (Isaías 40:6-8); 3:10-12 
(Salmo 34:13-17); 4:8 (Proverbios 10:12); 4:18 (Prov 11:31); y 5:5b 
(Prov 3:34). Además, la carta contiene más de 30 alusiones a la 
Biblia Hebrea (ver BJ y DHHBE, notas) pero muy pocas a los libros 
de la Ley (Achtemeier 1996:12). 


5. Débiles, discapacitados y enfermos. Los lectores originales 
tenían en común con toda la humanidad la debilidad de la carne 
(1:24), y antes de su conversión habían vivido en "tinieblas" (2:9, es 
decir como “ciegos”). Pero, además, como inmigrantes que no eran 
ciudadanos romanos, eran social y económicamente débiles y, como 
minoría dentro del judaísmo, su debilidad era aün mayor. Y en su 
mayoría eran esclavos y mujeres. Por lo tanto, la persecución, la 
opresión y la violencia eran sus experiencias comunes. Obviamente, 
la persecución violenta hubiera dejado heridos y discapacitados, pero 
no hay referencias específicas a tal grupo de enfermos. Ser 
“sanados” de heridas (2:24) es una metáfora que puede reflejar la 
realidad literal de muchos destinatarios de la carta. 


6. La crucifixión de Jesus. La manera de enfocar la muerte de 
Jesús como sacrificio (1 Pedro 2:21-25; 3:9-4:2) ha provocado una 
fuerte crítica por parte de muchas teólogas feministas y teólogos 
afro-americanos, quienes objetan que los opresores siempre 
promueven "sacrificios" de los oprimidos, pero evitan el sacrificio de 
sus privilegios y poderes. De hecho, 1 Pedro, como todo el NT, 
ofrece una variedad de perspectivas y metáforas que ayudan a 
apreciar cuánta opresión y violencia sufrió Jesus por nosotros en la 
cruz. Su muerte se presenta como: 


* un sacrificio eficaz para limpiar la inmundicia interior del pecado 
(1:2), 


* una debilidad que con la ayuda divina logra triunfar sobre las 
fuerzas del mal (3:19), 


* un pago de un gran precio para redimir esclavos (1:18-19), 


* un ejemplo solidario de amor que debemos seguir e imitar en 
nuestras relaciones con los oprimidos (2:21-23), 


* un castigo sufrido por parte de un inocente (2:24a), y 
* como heridas que nos sanan (2:24b). 


Podemos admitir que ciertas imágenes bíblicas de sufrimiento 
(Abraham sacrificando a su hijo Isaac, o la propiciación de la ira 
divina) encierran un riesgo alto de no comprenderlas y abusar de 
ellas y es mejor no usarlas. Sin embargo, si por oposición al posible 
abuso de los textos, nos oponemos a todo lenguaje que hable de 
sacrificios, el compromiso y solidaridad de figuras como la Madre 
Teresa de Calcuta, el Che Guevara y Martin Luther King también 
serían descalificados. 1 Pedro, como los Evangelios, no nos habla 
solamente de "realizarnos" y buscar vidas cómodas y prósperas, al 
estilo de ciertas sectas populares modernas. Las interpretaciones y 
los énfasis pueden variar, pero no podemos eliminar la centralidad de 
la cruz de Jesüs sin desnaturalizar la fe cristiana. 1 Pedro es uno de 
los varios documentos del Nuevo Testamento que hace patente este 
hecho. 


Dos textos en 1 Pedro provocan mucha discusión (3:18-20 y 4:6) y 
se citan para apoyar la frase del Credo Apostólico: 


"descendió a los infiernos" (Mateo 27:52; Efesios 4:8; Filipenses 
2:10; Colosenses 2:15). Sin embargo, es más común ahora entender 
que por “la proclamación a los espíritus” (3:19), Pedro se refiere a la 
proclamación de Jesús después de su resurrección, para anunciar 
condenación a ángeles/espíritus maléficos (Génesis 6:1-4). 
Entonces, nada tiene que ver con el otro texto (4:6) donde los 


“muertos” evangelizados son los creyentes que murieron antes de la 
segunda venida (1 


Tesalonicenses 4:13-18; Brown 1997:714-6; Achtemeier 1996:252- 
62; 290-1; Dalton 1989; Jobes 2005:270-3). 


La estrategia subversiva de 1 Pedro frente a “Babilonia” (el Imperio 
Romano opresor), establece y consolida a las nuevas comunidades 
de base. Es notable, por lo tanto, que la epístola que representa la 
tradición de Pedro en Roma no habla de un Pedro primer "papa" con 
cardenales, una ciudad vaticana privilegiada, con jerarquía clerical e 
innumerables propiedades. El 156 
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“Pedro apóstol” de esta carta habla, con humildad subversiva, de ser 
nada más que otro “anciano / presbítero” entre muchos (5:1-2), se 
opone a toda tiranía eclesiástica (5:3) y se dirige a comunidades 
eclesiásticas cuyos integrantes son “sacerdotes y reyes” (2:9), 
donde todos tienen sus dones y capacidades (5:11). 


Como muchos libros del Nuevo Testamento, 1 Pedro insiste en que 
“el fin de todas las cosas está cerca” (4:7), cuando Jesús volverá 
para establecer su nuevo orden justo y universal (1:5-9). A la luz de 
2000 años de historia, no podemos interpretar literalmente las 
palabras de la inminencia de la venida de Jesús. Sin embargo, en 
contextos de opresión y en momentos de aflicción, podemos 
mantener la esperanza de que “El Dios de toda gracia, el que os ha 
llamado a su eterna gloria en Cristo, después de breves 
sufrimientos, os restablecerá, afianzará, robustecerá y os 
consolidará” (5:10), pues “A Dios es el poder por los siglos de los 
siglos” (5:11). 
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/ Continuum, 2007. [Nota: este capítulo es complejo y muy difícil de 
resumir] 


“El escrito del Testamento Cristiano llamado 1 Pedro invita a una 
interpretación postcolonial. La carta se dirige a los 


“expatriados” que viven en la provincia romana de Asia Menor, un 
grupo marginado que sufre discriminación y opresión. Es, por lo 
tanto, apropiada una interpretación postcolonial de la carta que es, a 
la vez, una interpretación crítica feminista” (380). 


[Nota. Fernando Segovia señala en la Introducción (54) y el capítulo 
sobre Juan (193) que sería apropiada una lectura en diálogo con la 
hermenéutica queer (ver arriba). No obstante, a pesar de varios 
capítulos que utilizan la metodología postcolonial junto con un método 
feminista, ninguno de los autores combina la metodología 
postcolonial con un método queer. Elizabeth Schússler Fiorenza se 
queja que “la discusión sobre la óptica y el método de estudios 
bíblicos postcoloniales no interacciona con mis propuestas teóricas y 
metodológicas” (381). ¡Nosotros también!] 


Introducción. Una Analítica Feminista Crítica Decolonial (380-2). 
(1) Prefiere conceptualizar un comentario crítico feminista como 
‘interpretación’ en vez de lectura, pues muchas personas son 
analfabetas pero pueden interpretar. Una interpretación bíblica crítica 
emancipatoria requiere concientización y análisis sistémico. Ella ha 
elaborado tal análisis de las estructuras e ideologías kyriarcales, es 
decir, de señor, dueño de esclavos/as, padre, esposo, y dominación 
por varones de elites. (2) ‘Postcolonial’ tiene muchos sentidos y es 
“una actitud mental más que un método” (citando Sugirtharajah 
1998:93). 


Procura interpretar 1 Pedro como “un texto histórico ‘mundanal’ 
(worldly) empotrado en relaciones de poder”. (3) Sigue a Chela 
Sandoval en su análisis ‘doblado’ de poder: (a) como un pirámide de 
relaciones kyriarcales de dominación; (b) como una red (“network”) 
horizontal de relaciones de dominación. Frente a una globalización 
transnacional que cruza toda frontera, explota todos los pueblos y 
coloniza a todos los ciudadanos, Sandoval propone una metodología 
de los oprimidos que apoye una globalización disidente. (4) Tal 
análisis (doblado) de poder requiere que dejemos la política de 
identidades y que desarrollemos un método crítico de interpretar las 


inscripciones de poder. Schússler Fiorenza procura identificar los 
destinatarios y reconstruir sus voces y argumentos que el autor de 1 
Pedro trata de contestar. 


1 El Autor Inscrito, los Destinatarios y el Mundo Socio-político. 1 
Pedro es una comunicación retórica entre los que viven en el centro 
metropolitano del Imperio Romano (ver el seudónimo “Babilonia”, 
5:13) con los que viven en Asia Menor como sujetos coloniales. Esta 
comunicación enviada desde el centro del imperio se presenta como 
una carta autoritativa que aconseja a la gente colonial de las 
provincias 'buena conducta y subordinación”. Los destinatarios no se 
caracterizan en términos democráticos y comunales como ekklesía 
(383), sino en términos políticos individuales como inmigrantes. La 
mayoría reconoce que la carta es seudónima y escrita a fines del 
primer siglo, décadas después de la muerte de Pedro. Sin embargo, 
sigue el debate si la mujer mencionada en 5:13 es una metáfora para 
la comunidad judeo- “cristiana? en Roma o si se refiere a una mujer 
líder de la iglesia en Roma (384, citando a Judith Applegate 1992 
que argumenta que es una mujer líder) 


[NBJ, NVI y BA traducen literalmente: "/a que está en Babilonia...."; 
RV60 y DHH traducen con una paráfrasis: "La iglesia que está en 
Babilonia..."]. Applegate señala que tres otros saludos refieren a 
individuos masc./fem. (1 Cor 16:19; Col 4:15; Rom 16:5) y que 
"elegida" siempre califica a individuos, no a una iglesia (Rom 16:13). 
Si oikos tou theou en 4:17 no se entiende como templo sino como 
"casa de Dios" entonces la 'hermandad' es concebida como la familia 
del pater familias o Padre Dios [RV60, NBJ y BA traducen 
literalmente “casa”; DHH y NVI traducen con la paráfrasis "familia". 
Aunque los miembros, como recién nacidos, "anhelan la pura leche 
espiritual" (2:2), no hay mención explícita de una madre (383-9). . 
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Es ambiguo en la carta el concepto de hermandad, que podría ser 
una casa patriarcal o una hermandad igualitaria de mujeres y 
varones. También son ambiguas las referencias a los destinatarios 
como “expatriados” (1:1) y “peregrinos” (2:11), tradicionalmente 
espiritualizados como referencias al peregrinaje del creyente a su 
patria celestial, pero últimamente entendido como referencias 
literales a los destinatarios como inmigrantes (386-8; [ver arriba Elliot 
1982/95; 2000; Jobes 2005]). Schüssler Fiorenza señala que “oikos 
no significa ‘hogar’ y familia nuclear sino que designa la casa 
("household") como institución social fundamental para la estabilidad 
del imperio colonial. Aunque la palabra inglesa family” (familia) deriva 
del latín familia, no tiene el mismo significado (“valence”)” (387). 


Una tercera ambigüedad en la carta (388-9) es si los destinatarios 
son judíos mesiánicos (como Pedro) o si son gentiles convertidos que 
adoptan los títulos tradicionales de los judíos (2:9-10). El universo 
simbólico inscrito de 1 Pedro es el de Israel. El lenguaje es 
teocéntrico con el título * kurios’ fluctuando entre Dios (*G*d”) y 
Cristo. Jesús es el Mesías que inaugura el fin de las edades y 
funciona como mediador del plan salvífico y las acciones de Dios 
("G*d"). Sin embargo, la carta no describe la comunidad ‘cristiana’ 
como “el nuevo Israel’, pues Israel todavía no es visto como un ‘otro’ 
comunitario, sino como su identidad constitutiva (1:15-16). La 
identidad ‘judia’ de la hermandad es prominente especialmente en 
2:4-10 


(ver Ex 19:6). No obstante, a pesar del reconocimiento de la 
procedencia judía de los destinatarios, los exegetas insisten que la 
carta fue escrita a cristianos gentiles y apropia para los lectores el 
lenguaje y el estatus de Israel como elegido, una lectura colonial 
supersesionista que supone que es el cristianismo, no el judaísmo, 
quien ha heredado las promesas a Israel, el pueblo del pacto. Más 
bien debemos entender que la comunidad fue una comunidad judía 
mesiánica, viviendo en la dispersión, cuya identidad fue determinada 
por el gran nümero de personas convertidas en su medio (389). 


2 El Argumento Inscrito, el Mundo Socio-Simbólico y la 
Situación Retórica (389-91). 


2.1 La Estrategia Retórica del Sufrimiento (391-2). El sufrimiento, 
el tema de la carta (1:6, 11; 2:18-25; 3:13-18; 4:1, 12-19; 5:1, 8-10), 
refleja la discriminación y opresión que los lectores sufrieron como 
“mesiánicos / cristianos” (4:16). 


Los sufrimientos de Cristo funcionan en 1 Pedro como 
paradigmáticos para los esclavos domésticos (2:18-25; ver 3:13-22; 
4:12-19), pero no como una estrategia anti-colonial de resistencia, 
sino como una lección moral. 


2.2 La Estrategia de Elección y Honor (393-4). La cultura 
mediterránea antigua fue estructurada por un dualismo binario de 
honor y vergúenza (ver 1 Ped 2:12). Sin embargo, esta hermenéutica 
se construye en términos kyriocéntricos: el honor es varonil y la 
vergüenza es femenina. 


2.3 La Retórica de Subordinación o de Ser 'Sujetos' (394-6). EI 
mandamiento de "someterse" ( hipotassein) ocurre cinco veces en 1 
Pedro (2:13, todos, a las autoridades imperiales; 2:18 esclavos; 3:1 
esposas; 5:1 jóvenes; cp. la descripción de los ángeles etc., 
sometidos a Jesucristo 3:22). Segün el análisis retórico, 2:11-3:12, 
con 3 imperativos de someterse, es el núcleo de la carta y según 
Campbell (1998:231) podría titularse: “Haganse sujetos coloniales". 
Obviamente, entonces, 1 Pedro teologiza y moraliza el espíritu 
(“ethos”) dominante kyriarcal del imperialismo romano. En resumen, 
la retórica cultural colonial romana de sumisión recomienda la 
sumisión de inmigrantes y extranjeros en Asia Menor y enfoca como 
problema los casos de sufrimiento injusto de esclavos/as 
domésticos/as y la relación matrimonial entre mujeres cristianas y 
varones gentiles. La sumisión en 1 Pedro tiene un carácter de elite 
varonil y una función colonizadora que 1 


Pedro teologiza como la voluntad de Dios. 


3 Reconstruyendo los Argumentos de los Subordinados (396- 
402). Los destinatarios comparten con el autor de 1 Pedro una 
situación social común (el colonialismo romano), un universo teológico 
común y una conciencia y comprensión religiosa elevada. Sin 
embargo, discreparon sobre como relacionar su comprensión 
religiosa con la situación socio-político colonial. 


Por lo tanto 1 Pedro aconseja una adaptación limitada (sumisión) 
frente al abuso, opresión y sufrimiento y acepta oposición solamente 
en la esfera religiosa, pero no socio-política. Algunos de los 
destinatarios, por otro lado, pudieran haber favorecido una 
separación de la cultura y sociedad dominante. Hubieran podido 
insistir que la separación de estructuras sociales opresivas, al limitar 
los contactos con no-creyentes, reduciría el conflicto y el sufrimiento. 
Esclavos/as hubieran podido huir de dueños/as injustos/as y esposas 
hubieran podido dejar a los maridos no dispuestos a convertirse. Si 
toda la comunidad consistió mayormente de prosélitos que ahora 
formaban parte de la oposición judía mesiánica al colonialismo 
romano, hubieron sido acusados de ser Cristianoi, es decir, 
revolucionarios mesiánicos subvirtiendo la sociedad dominante. 


Y peor la situación si aceptaron como miembros los esclavos 
escapados y esposas divorciadas. Tal parece ser la situación que 1 
Pedro procuró tranquilizar con su consejo de sumisión. 
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Schüssler Fiorenza procura refutar el ataque mordaz contra su 
interpretación de 1 Pedro ( /n Memory of Her 1983:260-6) hecho por 
John Elliott. Segün Elliott el argumento de Schüssler Fiorenza se 
basa en “una reconstrucción fantasiosa del movimiento de Jesús” en 
la cual ella imagina que “Jesús derrotó (overthrew) las estructuras 
patriarcales de su sociedad” e inauguró “una época dorada 
igualitaria”, una suposición que Elliott califica “fantástica y totalmente 


sin apoyo de los datos sociales... un ejemplo atroz/insigne 
(egregious) de exégesis determinada por ideología” (2000:597). 
Schüssler Fiorenza contesta que Elliott malinterpreta su postura y, al 
suprimir las voces de los destinatarios, olvida que un proceso retórico 
requiere al menos dos voces. Para ella el ataque de Elliott es un 
ejemplo de cómo funciona el discurso kyriarcal de honor y vergüenza 
por varones de elite: él interpreta las admoniciones de sumisión como 
una clave teológica y las justifica como una revelación divina. Ella 
insiste en que es esencial distinguir las voces de los destinatarios 
(esclavos/as, esposas) y no identificarlas con la del autor. 


Por ejemplo, los/las esclavos/as domésticos/as hubieran podido 
insistir que la voluntad de Dios sería ser tratados/as justamente 
como miembros elegidos del pueblo de Dios en vez de sufrir 
pasivamente el abuso sexual y la violencia. [Nota: los comentaristas, 
al justificar la exhortación de 1 Pedro de someterse, tradicionalmente 
ignoran que los/as duefios/as esperaban servicio sexual de los/as 
esclavos/as domésticos/as AE Filemón]. Al escaparse de tales 
situaciones, podrían citar el mandamiento de la Biblia Hebrea de 
acoger tales refugiados: “No entregarás a su amo el esclavo que se 
haya acogido a ti huyendo de él. Se quedará contigo, entre los tuyos, 
en el lugar que escoja en una de tus ciudades, donde le parezca 
bien; no le oprimirás” (Deut 23:15-16). Asimismo, las esposas libres 
y prósperas hubieran podido insistir que la voluntad de Dios sería 
separarse/divorciarse de maridos violentos y abusivos de ellas y de 
los/as hijos/as, citando los consejos flexibles de Pablo (1 


Cor 7:10-16; 1 Cor 6:14-7:1). Las admoniciones del autor de la 
carta, por otro lado, parecen reflejar los intereses de la clase de 
dueños y patronos' en la comunidad cristiana y se opone a la 
estrategia alternativa separatista. 


En vez de una interpretación colonialista de 1 Pedro, que reinscribe 
los valores kyriarcales del imperio y legitima tales prácticas 
cristológicamente (con referencias al sufrimiento de Cristo), un 
análisis crítico feminista postcolonial de la carta deconstruye la 


perspectiva imperial y revaloriza la visión liberacionista que también 
se encuentra inscrita en la retórica de la carta. La meta de tal 
análisis es la de abrir la comprensión de la carta en términos de la 
igualdad democrática radical del pueblo de Dios (402). 


Bauman-Martin, Betsy J. (2004). “Women on the Edge: New 
Perspectives on Women in the Petrine 


Haustafel” . Journal of Biblical Literature 123/2, 253-279. 


Betsy Bauman-Martin señala que el código doméstico ( Haustafel) en 
1 Pedro 2:18-3:11 difiere de los códigos en Æ Col 3:18-4:1 y Ef 
5:21-6:9 de tres maneras importantes (268): 


1 1 Pedro no se dirige a casas cristianas sino a grupos socialmente 
inferiores (esclavos, esposas) que sufren por sus creencias y 
acciones en casas no-cristianas (cp. 1 Cor 7:12-17, excepcional en 
esta carta). 


2 1 Pedro considera que estos grupos son elegidos y distintos y los 
anima a seguir en su comportamiento desconforme en vez de 
asimilarse a las maneras de vivir no-cristianas. 


3 Debemos entender las exhortaciones en este contexto de 
disconformidad y no de asimilación (como otros han insistido). 


Además Bauman-Martin indica otras diferencias de menor 
importancia (264; cf. Æ Colosenses y Efesios): 4 1 Pedro incluye una 
exhortación a todos a que obedezcan a las autoridades del gobierno 
(2:13-17 A Rom 13:1-7); 


5 1 Pedro omite las exhortaciones a niños y padres; 


6 1 Pedro omite las exhortaciones a los dueños y solamente exhorta 
a los esclavos; 160 
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7 Al dirigirse a las esposas y los esclavos 1 Pedro emplea participios 
imperativos (“sometiéndose”; 2:18; 3:1), una forma más suave, en 
vez de simples imperativos (cp. “sométanse”; 2:13; ver el Apéndice 
sobre los participios imperativos en 1 


Pedro, 277-9 y los ejemplos en 1 Ped 1:13ab, 14, 18, 22; 2:1, 4, 12, 
18, 3:1, 6cd, 7a, b, 9a, b, 16; 4:8, 10; 5:9—los textos en negrita son 
del código doméstico). Como en el hebreo, los participios imperativos 
se usan para expresar las normas comunes y consensuadas y se 
distinguen de los imperativos simples que expresan mandatos 
absolutos con autoridad (278); 


8 1 Pedro emplea el mismo verbo “someterse” ( participios 
imperativos, “sometiéndose”) tanto con los esclavos como con las 
esposas (2:18; 3:1), mientras que Æ Col y Æ Ef usan el verbo 
“obedecer” para esclavos (y niños) y “someterse” solamente para las 
esposas; 


9 La secuencia en 1 Pedro procede desde afuera (las autoridades 
civiles) hacia adentro (esposas), mientras que en Colosenses es 
desde adentro (matrimonio) hacia fuera (esclavos); 


10 Al dirigirse a relaciones entre creyentes (esclavos y esposas) y 
no-creyentes (dueños y maridos), el código en 1 Pedro se vincula 
más con el contexto (la persecución y el sufrimiento), mientras que 
en Col y Ef los códigos parecen más divorciados del contexto. 


Bauman-Martin (254, 264) así acepta la conclusión de John Elliott 
(1981; 2000) que 1 Pedro enfoca el conflicto para fortalecer la 
cohesión de la comunidad cristiana, mientras que David Balch (1981) 
y Elizabeth Schüssler-Fiorenza (1983:260-5) concluyen que los 
Cristianos de 1 Pedro no son enemigos del orden político romano 
sino que lo apoyan y que la carta promueva asimilación a las normas 
grecorromanas para la familia y la sociedad (256). 


Muchas feministas concluyen, siguiendo a Schússler Fiorenza, que el 
código doméstico en 1 Pedro es un "texto kyriarcal" 


(del griego Kúrios, Señor), que enseña el dominio del señor o dueño 
por medio de las estructuras de control utilizadas por los varones de 
elites con propiedad (257). Bauman-Martin no está de acuerdo en el 
caso de 1 Pedro, porque difiere de los códigos de Colosenses y 
Efesios en contenido y contexto ( kurioi, señores, en 1 Pedro ocurre 
solamente en 2:18 donde se describen como “de mal genio”, BNP). 
Concluye que el código en 1 Pedro no anima a las mujeres a 
someterse a los maridos para mantener la armonía de la casa, sino 
de desobedecer (romper con su idolatría) y entonces someterse a la 
persecución que resulta (257, nota 19). Estructuralmente el código 
está en un contexto que identifica a los lectores como “Israel”, 
calificados como “linaje escogido, sacerdocio real, nación santa, 
pueblo adquirido para posesión de Dios” (2:9). Los lectores 
(esclavos y mujeres incluso) fueron escogidos para ser separados y 
superiores, no para asimilarse (268). 


Por lo tanto, Bauman-Martin sugiere: “El consejo de 1 Pedro a las 
mujeres debe ser dejado en el primer siglo: las mujeres son un 
ejemplo de coraje en una situación que ya no existe más. Las 
instrucciones son un ejemplo de confusión y compromiso frente a una 
fuerte persecución y problemas de género. A la vez subvierten y 
reinscriben el sistema antiguo patriarcal de opresión” (277). Entonces 
concluye que “usar las exhortaciones de 1 Pedro como una norma 
universal de comportamiento (como hacen algunos sacerdotes y 
pastores) o condenar el texto como universalmente destructivo 
porque en el pasado se prestó a usos destructivos (como hacen 
algunas feministas) es ignorar un ejemplo positivo del coraje de 
mujeres de la antigüedad y emplear una hermenéutica atemporal y 
absolutista que la mayoría de biblistas rechazar” (277). Señala que 
en muchos contextos hoy “el abuso de mujeres cristianas ocurre con 
más frecuencia a manos de sus esposos cristianos” (276; ver 253 
con la referencia al estudio de James y Phyllis Alsdurf, Battered into 
Submission: The Tragedy of Wife Abuse in the Christian Home, 


Downers Grove: InterVarsity, 1989). Concluye que para mujeres 
cristianas abusadas hoy, el uso de los Códigos Domésticos del 
Nuevo Testamento, especialmente de 1 Pedro, es un error pastoral 
gravísimo. 


Gorsline, Robin Hawley (2006). “1 and 2 Peter”. The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. 


Goss, Mona West, Thomas Bohache, eds. London: SCM, 724- 
36. 
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En sus observaciones sobre 1 Pedro (pseudónimo ca. 70-95 d. C.), 
Robert Gorsline resume bien la variedad de interpretaciones de los 
“expatriados” (1:1) y “extranjeros y peregrinos” (2:11), sean literales 
o metáforas para el creyente rumbo a la patria celestial, o una doble 
referencia; y entonces señala lo parecido de la situación de la gente 
queer moderna, tratando de sobrevivir frente al odio o violencia y con 
un mínimo de protección y recursos legales (725-7, citando a John 
Elliott). También trata del problema del Código Doméstico (2:13-3:7), 
aceptando las conclusiones negativas de Elisabeth Schüssler 
Fiorenza (1983) y Kathleen Corley (1994) sobre los daños a mujeres 
y esclavos que han resultado del texto (727-9; cp. Bauman-Martin 
arriba). 


En su conclusión "Puede este libro ser salvado” (729-32), Gorseline 
reconoce que 1 Pedro no dice nada sobre la homosexualidad pero 
cita como un texto que fácilmente se presta a abusos: “Amados, les 
ruego que se abstengan de las codicias carnales que combaten 
contra el alma / la vida” (2:11). Sin embargo, el verbo 
"codiciar/desear" es el mismo que se emplea en los Diez 
Mandamientos en la prohibición que advierte a varones libres 
heterosexuales de no codiciar/desear la esposa del prójimo (ver 


también Æ Romanos 13:8-10 sobre la codicia que hace daño al 
prójimo y destruye la comunidad). 


Siguiendo a Schússler Fiorenza, Gorsline concluye que el énfasis en 
la sumisión de los esclavos y las mujeres bajo la autoridad de no- 
creyentes revela la preocupación del libro con esclavos y mujeres no 
sumisos (ya habían expresado su 


“libertad” al afiliarse con otra religión; 2:16; ver arriba). Sin embargo, 
al recordar que los esclavos/as debían someterse también a los 
reclamos sexuales de sus dueños (2:18, que reconoce la existencia 
común de dueños skoliois, doblados, torcidos, perversos; BDAG 
2000:930), 1 Pedro en efecto contradice las interpretaciones de AE 
Rom 1:27 como una prohibición universal contra relaciones 
homoeróticas. Lo que 1 Pedro (y Romanos) condenan como 
perverso no es el homoerotismo en sí, sino los actos no- 
consensuales, injustos, opresivos, violentos, sin amor (es decir los 
abusos de poder por parte de los opresores; sobre los usos/abusos 
sexuales de esclavos ver Glancy 2002:21-24, 148-51 AE cp. Lucas 
7:1-10 // 


Mateo 8:5-13 sobre el Centurión y su querido esclavo, que sugieren 
que también existieron relaciones homoeróticas entre dueños y 
esclavos que eran consensuales y tiernas). 
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Capítulo 22 

2 Pedro 

Virtudes cristianas para un mundo verde, renovado 


Bosquejo 


Saludo, 1:1-2 

Dos transfiguraciones y la liberación de los oprimidos: 
de los cristianos - las virtudes, dones de Dios, 1:3-11 
de Jesús - testamento de Pedro y profecías, 1:12-21 


Los falsos maestros y el castigo de los opresores (// Judas 4-19), 
2:1-22 


¿Por qué el atraso de la segunda venida y el juicio justo? 3:1-16 
Exhortación y doxología, 3:17-18 
Comentario 


Casi todas las autoridades ahora concluyen que 2 Pedro no proviene 
del Apóstol Pedro mismo, sino de un autor posterior a su martirio en 
Roma (64/65 d.C.). Pero aunque así fuese, podría incluir tradiciones 
del Apóstol conservadas en círculos petrinos en Roma, donde habría 
sido escrita hacia el 80-90 d.C. 1 Pedro utiliza el nombre de 
Babilonia como símbolo y metáfora de Roma (5:13; cp. Apocalipsis 
17:5, 18). 2 


Pedro utiliza el nombre de Simeón Pedro para comunicar el mensaje 
apostólico a una generación posterior, un procedimiento literario 
usual de la época (ver Marcos 9:13; Mateo 11:13-14; 17:12; cp. el 
rechazo de un literalismo en Juan 1:21; Lucas 1:17). 2 Pedro no 
posee una notable semejanza en lenguaje y enseñanza con 1 Pedro, 
pero en 2:1-3:3 presenta un marcado paralelismo de ideas y 
expresiones con la Carta de Æ Judas, probablemente anterior a 2 
Pedro y que sería la fuente. La persona que escribió 2 


Pedro, reclamando el nombre y espíritu de Pedro (e incluso su 
nombre hebreo, Simeón), intentó ser fiel a la memoria y al mensaje 
del Apóstol. A ese fin procura comunicar la tradición petrina a 


comunidades, tal vez en Asia Menor, amenazadas por su propia 
codicia y por falsos maestros internos más que por opresores 
externos. 


1. Apocalíptica hebrea, cristianismo y helenismo. 2 Pedro adapta 
la perspectiva muy judía de Judas para las congregaciones más 
helenizadas de una generación posterior. Específicamente, 2 Pedro 
yuxtapone el apocalipticismo hebreo con el helenismo de la 
generación postapostólica, que da carácter especial a la carta 
(Richard Bauckham 1983:154). Aunque 2 Pedro contiene muchas 
alusiones a la Biblia hebrea, hay solamente tres citas: 2:22 = 
Proverbios 26:11; 3:8 = Salmo 90:4; 3:13 = Isaías 65:17. El 
helenismo de 2 Pedro es patente en 1:1-11: el concepto de compartir 
la naturaleza divina inmortal (v. 4), la lista de ocho virtudes (vv. 5-8), 
el conocimiento incluso (vv. 5-6) y la huída del mundo (v. 4) para 
entrar en el reino eterno de Cristo (v. 11). Los lectores helenísticos 
escucharían atentamente todos estos elementos. La relación entre 
este helenismo y la tradición hebrea y cristiana aparece claramente 
en la lista de ocho virtudes en 1:5-7, donde aquellas típicamente 
griegas (virtud, conocimiento, autodominio, tenacidad y piedad) 
aparecen en una lista que empieza con la fe y termina con el amor 
fraterno y la caridad, virtudes características de la tradición 
judeocristiana. La virtud griega del saber (vv. 5-6) llega a ser el 
"conocer a Dios" y el *conocer a Cristo" (1:2-3, 8; ver abajo). De 
esta manera, la lista de virtudes nos muestra que no debemos crear 
una dicotomía entre la praxis cristiana y los aspectos admirables de 
la vida de otros seres humanos creados a la imagen de Dios. 
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Además, hay sugerencias de una antropología griega con el 
concepto del cuerpo como una tienda que dejamos al morir (1:13- 
14), la referencia a Lot como “alma torturada” (2:7-8) y la 
descripción de los animales como “irracionales” (2:12, 22; cp. “el 


hombre” [pero no la mujer] como ser racional en Aristóteles). El 
concepto hebreo del tiempo en 3:8 (Salmo 90:4) tiene una 
contraparte helénica en 3:18 


(“el día de la eternidad”). Sobre todo 1:4, que afirma que somos 
“copartícipes de la naturaleza divina”, usa un lenguaje que se presta 
a una interpretación impersonal panteísta, pero probablemente la 
intención es únicamente mostrar cómo podemos llegar a ser 
inmortales como Dios (ver BJ nota 1:4). Sin embargo, la esperanza 
apocalíptica hebrea de la parusía de Jesús continúa en 2 Pedro; 
pues la carta está dirigida a lectores que todavía confían en 
presenciar la Segunda Venida de Jesús (1:19; 3:14). El aparente 
atraso en la segunda venida y el juicio final no es señal de la 
debilidad de Dios, sino del amor y paciencia que espera el 
arrepentimiento de todo ser humano (3:8-9; ver abajo). 


2. Los oprimidos, los débiles y los pobres: 


a. “El camino”. El carácter hebreo de 2 Pedro es patente en su 
esperanza apocalíptica pero también en su insistencia en la prioridad 
de la praxis, describiendo la fe como un “camino” (2:2, 15, 21; cp. 
Judas 11, 24) en vez de usar las categorías filosóficas de “ética” o 
"moral" (un punto ignorado incluso por Bauckham; AE 1-3 Juan sobre 
el camino, y el caminar en la verdad). Este “camino/caminar” es la 
metáfora predilecta en las Escrituras para referir a las acciones 
divinas en la historia y la praxis del pueblo de Dios y de individuos 
que colaboran con el proyecto de Dios en la historia. En 2 Pedro es 
el camino de verdad (2:2) y el recto camino de justicia (2:15,21); cp. 
el camino de Balaam (de explotación y opresión, 2:15) y el camino de 
Caín (de violencia y homicidio, Judas 11). 


b. La opresión como violencia. Mientras Judas (v. 5) mantiene el 
carácter fundamental del paradigma del Éxodo, en 2 Pedro el diluvio 
lo reemplaza. De esta manera 2 Pedro 2:4-10a sigue el orden 
cronológico del Génesis 6 y 19: (1) Los ángeles que pecaron. (2) El 
diluvio. (3) Sodoma. Sin embargo, como el pecado de la opresión fue 


fundamental en el Éxodo, así la violencia (la expresión extrema de la 
opresión) fue el pecado fundamental que provocó los juicios del 
diluvio y de Sodoma (1 Pedro 2:5-6). 


Comúnmente las traducciones ocultan estos vínculos entre los textos 
al traducir débilmente 'aseb como 


“impíos”, pero, en Génesis, la causa del diluvio es explícitamente la 
“violencia” (hebreo: hamas, 6:11, 13). La Septuaginta traduce en 
estos casos “violencia” por 'adikías (injusticia, opresión), pero la raíz 


'aseb, tan común en 2 Pedro, en la Septuaginta con frecuencia 
también traduce la palabra hebrea 


"violencia". Para el autor de 2 Pedro y sus lectores, familiarizados 
con las Escrituras en la traducción griega de la Septuaginta, la raíz 
'aseb sugería una severa "impiedad" como “opresión” o “violencia” 


(como podemos ver en la relación entre el homicidio y la imagen de 
Dios en el ser humano, Génesis 9:6; Jacques Pons, L'Oppression 
dans L'Ancien Testament [Paris: Letouzey et Ané, 1975/81], 166; H. 
Haag, 


“chamas” [Violence], Theological Dictionary of the Old Testament, 
ed. G. Johannes Botterweck and Helmer Ringgren [Grand Rapids: 
Eerdmans, 1980], 4:478-87). 


c. La opresión como injusticia. Además de vincular la opresión 
violenta que provocó los juicios divinos del diluvio y la destrucción de 
Sodoma, 2 Pedro también refiere a la opresión con la raíz griega 


'adik (injusticia, opresión: 2:9 [dos veces], 15). Especialmente 
iluminadora es la afirmación que “El Dios libertador sabe librar de las 
pruebas a los piadosos y guardar a los opresores ( 'adikous) para 
castigarlos en el día del juicio” (2:9). 2 Pedro 2:13 señala que los 
falsos maestros se caracterizan por la injusticia y la opresión y que 


serán castigados con daño por las injusticias cometidas. 2 Pedro 
2:15 condena a Balaam porque “amó un salario de 
injusticia/opresión” y así hace reconocer que aún el amor ( 
'egápesen) mal dirigido será pecaminoso. 2 Pedro 2:7 describe a Lot 
como “oprimido” ( kataponoúmenon), la palabra que en Hechos 7:24 
describe la opresión violenta que sufrió el esclavo hebreo a quien 
Moisés rescató del capataz egipcio (Éxodo 2:11). De esta manera, 2 
Pedro rememora la situación marginal de Lot como inmigrante en 
Sodoma. 
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d. La opresión y codicia. La injusticia y la opresión aparecen 
también en 2 Pedro en las repetidas condenas de la codicia ( 
'epithumía, 1:4; 2:10; 3:3 y pleoneksía, 2:3,14) prohibida en los 10 


Mandamientos (#10; Éxodo 20:17; Deuteronomio 5:21). Después del 
justo reparto de la tierra a todos (Josué 13-21), el codiciar y 
procurar adueñarse de la propiedad del prójimo era un acto de 
opresión. Tal pecado también es caracterizado como “exceso” ( 
‘aselgeia, 2:2, 7, 18), especialmente con referencia a los pecados en 
la esfera sexual. El adulterio era consecuencia de codiciar la mujer, la 
propiedad sexual del prójimo (masculino). Originalmente se concibió 
como un pecado que involucraba la propiedad del varón en la 
sociedad patriarcal, pues la mujer era propiedad del varón, fuera del 
padre o del esposo. Para 2 


Pedro, el pecado primordial es la “codicia” (2:4), sea la de todo ser 
humano o como interpretación del pecado de Adán y Eva. El orgullo 
consiste en imaginar que uno tiene el derecho de apropiarse de los 
bienes del prójimo y dejarlo sin lo necesario para la vida (cp. 1:3). 


e. La justicia que libera de la opresión. A la luz del énfasis en el 
“camino”, la injusticia, la opresión y la violencia, podemos entender 


qué significa la justicia en 2 Pedro. La "justicia" del "justo" en 2 Pedro 
(como en toda la Biblia) significa solidaridad con los débiles y 
oprimidos, reflejando la justicia liberadora de Dios en el Éxodo. 
Aunque 2 Pedro sustituye la referencia en la carta de Judas (v. 5) al 
Éxodo por el diluvio, esta justicia liberadora corre como tema 
fundamental en toda la carta (1:1, 13; 2:5, 7,8, 8, 21; 3:13; ver 
especialmente 2:7-9). La justicia liberadora de Dios está vinculada 
también con la igualdad ( ¡sótimon, igualmente valiosa, 1:1) para 
señalar que los lectores (no apóstoles, ni todos judíos) disfrutan de 
una condición social igual (sean gentiles o mujeres) con el apóstol 
Pedro mismo. Noé fue heraldo de la justicia de Dios que lo liberó de 
sus contemporáneos violentos (2:5). La justicia solidaria de Lot (2:7- 
8) se expresó en su hospitalidad para los ángeles visitantes y por sus 
esfuerzos para protegerlos de la violación sexual (pero ver abajo en 
“3. Mujeres”). 


f. La justicia liberadora: conocer a Dios. Además, 2 Pedro refleja 
la enseñanza de Jeremías (22:13-16): mostrar solidaridad con los 
débiles y oprimidos es "conocer al Dios Libertador [Yahveh]”, y dejar 
de practicar la justicia liberadora es no ser conocido por Dios (Mateo 
25:31-46; 7:21-23). El conocimiento personal de Dios y Cristo en 2 
Pedro, entonces, se vincula estrechamente con la praxis de la justicia 
liberadora (1:1-3, 8; 2:20-21; 3:18). Tal conocimiento no equivale al 
concepto gnóstico posterior, ni al concepto de “conocer” las doctrinas 
ortodoxas, énfasis común en mucho cristianismo tradicional. 


Para 2 Pedro, conocer plenamente a Cristo implica conocer el 
camino de la justicia liberadora (2:20-21). 


Y como Isaías previó y profetizó la nueva tierra como "llena de 
conocimiento del Dios libertador, como las aguas cubren el mar” 
(11:9b), así 2 Pedro anticipa una nueva tierra caracterizada por la 
justicia liberadora (3:13). 


g. La justicia liberadora y la esperanza de los pobres. El carácter 
hebreo de 2 Pedro se ve también en su “materialismo” y en su 


énfasis en las promesas de Dios (1:4), que describen el proyecto 
histórico divino, el nuevo orden justo. Tal orden justo no es un escape 
de este mundo material para vivir en una esfera celestial “espiritual” 
(en el sentido griego de “no material”), sino “un cielo renovado y una 
tierra renovada... caracterizada por la justicia” (3:13; Mateo 5:4; 
Romanos 4:13; 8:20-22). Tal es la esperanza “apocalíptica” hebrea, 
tan distinta de la esperanza individualista y espiritual común en la 
filosofía griega (la liberación del “alma” espiritual del cuerpo material) 
y en la religión popular. 


La afirmación de 2 Pedro del cumplimiento de las promesas divinas, 
en cuanto a la esperanza material de una nueva tierra, nos facilita 
interpretar bien qué quiso decir “Pedro” (el autor implícito) al 
describir su propia muerte como un “éxodo” (1:15; cp. la “entrada” de 
sus lectores en el nuevo orden justo de Dios, 1:11). Tal “éxodo” 
representa un uso metafórico del Éxodo literal (como en Judas 5), 
pero en el contexto de la esperanza apocalíptica de 2 Pedro (la 
nueva tierra), no debemos concluir que 2 Pedro tiene un concepto 
individualista y no material. Más bien 2 Pedro, como Pablo, afirma la 
inmortalidad individual como anticipación, no sustituto, de la 
resurrección corporal (Filipenses 1:21-23; 1 Corintios 15:50-57; 2 


Cor 5:1-10; cp. la muerte de Jesús como un Éxodo, Lucas 9:31). El 
lector moderno, sin embargo, 161 
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reconocerá que 2 Pedro incluye en su visión elementos mitológicos 
sobre la creación del mundo por agua y una conflagración cósmica 
futura que destruye los “elementos” (3:5-10; Richard Bauckham 
1983:302; Jerome Neyrey 1993:240-5; AE Apocalipsis). 


Al tratar de los falsos maestros (2:2), 2 Pedro en 2:1-3:3 utiliza 
como fuente la carta de Judas, pero la adapta para su propio 
contexto. Estos falsos maestros en las iglesias parecen haber tenido 
mucho en común con la filosofía elitista epicúrea, que negaba la vida 


de ultratumba y el juicio divino, y promovía la búsqueda del placer 
(hedonismo, 2:13) en esta vida. 2 Pedro omite las referencias en 
Judas sobre pretensiones de poseer el Espíritu y de recibir 
revelaciones (Judas 8, 19) y también la referencia de una perversión 
de la gracia (Judas 4). La característica que los falsos maestros de 
2 Pedro parecen tener en común con los de Judas es la codicia 
(Judas 16, 18). Los falsos maestros elitistas de 2 Pedro demuestran 
un escepticismo escatológico que los lleva a burlarse de las 
promesas divinas a los pobres (2 Pedro 3:3-4) y a rechazar el juicio 
de Dios contra los opresores (2:9). 


2 Pedro contesta que así como Dios ha juzgado al mundo en el 
pasado (2:3-16), también juzgará a los opresores del presente (2:17- 
22). El atraso en el juicio de Dios no es señal de debilidad divina, 
sino de su paciencia y amor, porque busca el arrepentimiento de todo 
ser humano (3:8-10). Es notable que tanto en 2 Pedro como en 
Judas, los falsos maestros estén en el seno de la comunidad, 
participando regularmente en la santa cena (2:17). Pero a pesar del 
fuerte lenguaje contra ellos, no hay ninguna recomendación de 
echarlos de la comunidad (Mateo 13; cp. Pablo sobre el incestuoso 
en 1 Cor 5). 2 Pedro incluso parece mantener la esperanza de su 
arrepentimiento (3:9). 


3. Discapacitados y enfermos. 2 Pedro incluye solamente una 
referencia metafórica a alguien “ciego y corto de vista”, que no 
recuerda su purificación (1:9, ¿bautismo?). Tal retórica antigua no 
toma en cuenta nuestras preocupaciones en cuanto al lenguaje 
políticamente correcto. Pero si procuramos hablar con más 
sensibilidad de los “visualmente desvalorizados”, contradecimos el 
intento de la retórica (ver la descripción de Roma: “Babilonia la gran 
ramera” —no “meretriz’— en Apocalipsis 17). Las promesas divinas 
(1:4) apuntan hacia las virtudes (1:5-8), no hacia la sanidad, aunque 
incluyen en última instancia la redención del cuerpo de toda 
“corrupción” (—Judas). 


4. Las mujeres y el “catolicismo primitivo”. Ciertas 
investigaciones feministas critican a 2 Pedro porque el texto carece 
de atención explícita a las mujeres. El pecado sexual de los falsos 
maestros es el 


“adulterio” (RV, un pecado heterosexual), aunque el texto literalmente 
habla de tener los ojos llenos “de una mujer adúltera” (2 Ped 2:14; 
cp. BJ nota) Es la única referencia explícita a una mujer en el libro. 


Además, 2 Pedro enfoca la transfiguración de Jesús, donde apareció 
glorificado, junto con Moisés y Elías y acompañado por tres 
apóstoles varones (1:16-18; cp. Lucas 9:28-35). No obstante, 2 
Pedro enfoca la transfiguración (1:16-18), no para señalar alguna 
exclusión de mujeres, sino porque este evento, presenciado y 
atestiguado por Pedro, constituye una base para fortalecer la 
esperanza, pues presenta a Jesus como ya instalado por Dios para 
llevar a cabo el nuevo justo orden divino. Y la Biblia Hebrea incluyó no 
solamente la Ley (“de Moisés”) y los profetas (como Elías), sino 
también los escritos sapienciales, donde la figura femenina de 
Sofía/Sabiduría es central (ver también las profetisas en la Biblia y 
en las iglesias primitivas). Cualquier lector de los Evangelios sabe 
que al final los apóstoles varones abandonaron a Jesús (recordar la 
triple negación de Pedro), mientras que las mujeres discípulas fueron 
fieles y terminaron evangelizando a los apóstoles varones infieles. 


Al estilo de Lucas, 2 Pedro 2:22 equilibra su proverbio de un perro 
(masculino) con una puerca (femenina; ver Proverbios 26:11). 
Además, 2 Pedro 2:15-16 señala cómo Dios utilizó una asna/burra 
(neutro en el griego, pero femenina en el hebreo del relato en 
Números 22:21-35) para reprender la infidelidad del profeta Balaam. 
Notablemente, en Números la asna/burra (como tanta mujer en toda 
época) acusa al varón de violencia contra ella: “¡Con ésta van tres 
veces que me pegas!” (Números 22:28). No se requiere de mucha 
imaginación para ver en la asna/burra, que según su naturaleza 
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debe ser irracional (2 Pedro 2:12) y muda (1 Cor 14:34-35), la figura 
de mujeres violentadas, cuyas voces reclamen, como la sangre de 
Abel, una reivindicación. Según 2 Pedro 2:12 los animales, que son 
“sin razón/ logos”, representan la “naturaleza” ( physica), que no 
debe ser imitada (cp. Rom 1:26-27 donde la naturaleza representa 
una norma para las actividades humanas). 


Aunque algunos especialistas consideran a 2 Pedro un ejemplo de 
“catolicismo primitivo” con su institucionalización de la fe, de hecho la 
carta no tiene una palabra sobre oficios eclesiásticos (cf. 1 


Timoteo y Tito). Más bien el conocimiento directo y personal de Dios 
está abierto para todos y todas, sin intermediarios clericales (1:1-3, 
8; 3:18), y aun se puede ser partícipe de la naturaleza divina, 
incorruptible e inmortal (1:4; ver Juan 1:9). El único liderazgo que 2 
Pedro menciona es el de los profetas y los maestros, que podían ser 
falsos o auténticos, varones o mujeres (2:1). El libro no impone 
ninguna limitación al ministerio de mujeres. 


2 Pedro habla de ciertas personas ignorantes y débiles en la fe que 
“tuercen” las Escrituras (que ya incluían algunas cartas de Pablo; 
3:15-16), pero no señala a las mujeres como especialmente 
dispuestas a malinterpretar a Pablo. Esta referencia a una colección 
de las cartas de Pablo representa un primer paso en el proceso de la 
formación del canon del Nuevo Testamento (la eliminación que se 
hace en 2 Pedro de las referencias en Judas a dos libros judíos no 
canónicos también es pertinente). Pedro mismo había sufrido un 
fuerte choque con Pablo (Gálatas 2:11-20), pero 2 Pedro quiere 
señalar la unidad fundamental entre Pablo y Pedro. Insiste en que no 
se malinterprete ("tuerza") como libertinaje la enseñanza de Pablo 
sobre la justificación por la fe y sobre la libertad cristiana (ver 
Santiago). 


Muchos entienden que 1:20, al prohibir una “interpretación privada” 
(RV) de las profecías, insiste en la necesidad de una interpretación 
ortodoxa y oficial por parte de autoridades en la iglesia (el 
“catolicismo primitivo”) y que se opone al derecho de cada individuo 
de interpretar las Escrituras según criterios propios. Sin embargo, 
1:20 puede referirse al origen de las profecías, no a su 
interpretación: “Ninguna profecía de las Escrituras surgió de la 
interpretación del profeta mismo [de sus visiones]” (ver NVI; NRSV 
nota 1:19; Bauckham 1983:228-35). Es cierto que los autores del 
Nuevo Testamento parten de un concepto de comunidades de base, 
no del individualismo moderno. Pero aún si aceptamos la traducción 
de la Biblia de Jerusalén (“ninguna profecía de la Escritura puede 
interpretarse por cuenta propia”), la interpretación guiada por el 
Espíritu y por la fidelidad a la tradición apostólica puede ser la 
actividad de la comunidad (1 Corintios 14:29; 1 Juan 2:20, 26-27) y 
no de algunas supuestas autoridades eclesiásticas. 2 


Pedro anticipa el catolicismo posterior solamente en este sentido 
general de insistir en la unidad fundamental entre Pedro y Pablo, y de 
lograr también cierta unidad entre el apocalipticismo hebreo y el 
helenismo (pero es un helenismo de un judaísmo ya adaptado a su 
contexto cultural griego, especialmente fuera de Palestina). 


5. Pecados sexuales y minorías sexuales. Según Robin Gorsline, 
2 Pedro tiene “poco significado positivo para los Cristianos queer” 
(2006:735). ¡Él aun identifica los ancestros de la gente queer 
moderna con los “enemigos de la fe” que la carta ataca como “falsos 
maestros” en 2:1-22 (735)! Sin embargo, a pesar del lenguaje 
perjudicial de muchas traducciones y comentarios, 2 Pedro dice muy 
poco en cuanto a la esfera sexual; ver, por ej.: 


* la codicia ( epithumía) que produce corrupción (1:4; 2:10, 18; 3:3) 
* codicia ( pleoneksía, 2:3, 14) 


* excesos (2:2, 7, 18); cp. la virtud estoica del autodominio (1:6) 


* explotación ( emporeusontal) (2:3). 


Aunque 2 Pedro 2:10 habla de codicia de los falsos profetas, no 
necesariamente refiere a la lujuria o concupiscencia en la esfera 
sexual. La prohibición de la “codicia” en los Diez Mandamientos (Ex 
20:17; Deut 5:21) refiere mayormente a pecados "económicos", no 
sexuales y aün la codicia de la mujer del 163 
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prójimo contempla a la mujer como propiedad sexual del varón 
(padre o esposo; cp. Romanos 1 donde el problema no es el 
homoerotismo sino el exceso de deseos, es decir, la codicia y la falta 
de autodominio que inspiran actos de opresión (Hanks 2006:582-7). 
2 Pedro describe a Lot como oprimido ( kataponoümenoi) por 
hombres sin ley (2:7-8; 3:7), injustos y opresores (2:9). Además la 
carta refiere tres veces a Lot como "justo" (2:7-8) por su práctica de 
la hospitalidad y la justicia liberadora. Otras referencias a pecados 
en 2 Pedro hablan solamente en términos generales de codicia, 
exceso, injusticia, opresión y violencia, y el autor no procura imponer 
ningün código legal detallado (como el Levítico). La ley en 2 Pedro 
se usa solamente en el singular (2:2 y 3:2), tal vez con referencia al 
nuevo mandamiento de Jesüs (Juan 13:34-35) o a la "ley real" de 
amar al prójimo (Santiago 2:8; Levítico 19:18; Marcos 12:31; Lucas 
10:25-37; Rom 13:8-10). 


La carta no contiene ninguna condenación de las relaciones 
homoeróticas. Gorseline refiere a Sodoma y Gomorra en 2 Pedro 
como culpables de “depraved lust" (lujuria depravada), pero la 
referencia a Sodoma y Gomorra ocurre en 2:6 y la "codicia 
depravada” en 2:10, donde la traducción literal sería “codicia de 
contaminación" (defilement, miasmou). Aunque el autor de 2 Pedro 
utiliza Judas como fuente, omite la descripción explícita en AE Judas 
7 de los varones de Sodoma que procuraron tener relaciones 
sexuales con “carne diferente" (violar sexualmente a los ángeles). 2 
Pedro también omite las otras referencias en Judas a relaciones 


sexuales con ángeles (2:10; AE Judas 8; Countryman QBC 2006:749- 
50). Algunos pocos versículos en 2 Pedro hablan de abusos 
sexuales, pero casi siempre con referencia a relaciones 
heterosexuales abusivas. Por ejemplo, 2 Pedro 2:4 habla de los 
ángeles que pecaron, pero su pecado (heterosexual) era tener 
relaciones sexuales con mujeres (Génesis 6:1-4; ¡los “gigantes” que 
resultaron de estas relaciones representan un tipo de minoría sexual 
única!). 2 Pedro 2:5-6 vincula la violencia que provocó el juicio del 
diluvio con la violencia que trajo juicio sobre Sodoma (la impiedad en 
2 Ped 2:5-6 


[cp. 3:7] refiere a la “violencia” de Gén 6:11,13). Esto hace que el 
lector recuerde que el pecado de los varones de Sodoma 
inhospitalaria involucraba el intento de violar a dos ángeles visitantes 
(el pecado de la violencia, no de “homosexualidad”, como en las 
interpretaciones homofóbicas populares). 


Aunque el autor implícito ("Pedro") fue el único casado entre los doce 
apóstoles, con excepción de la condenación del adulterio (2:14; 
"tener los ojos llenos “de una mujer adúltera”), los modernos “valores 
de familia” no cuentan con ningún apoyo en 2 Pedro. Uno podría citar 
el énfasis en el diluvio y Noé puesto que Noé era uno de los pocos 
héroes de la Biblia Hebrea que era monógamo, no polígamo. Pero 
Noé, borracho y desnudo, fue violado sexualmente por su hijo (Gén 
8:18-27). 2 Pedro refiere tres veces a la “justicia” de Lot (2:7-8), 
pero tal justicia no incluyó nuestros valores de familia, pues Lot 
procuró propiciar a los varones de Sodoma con la oferta de sus dos 
hijas vírgenes para ser violadas. Este esfuerzo de Lot forma parte de 
la cultura patriarcal cruel y así pasa sin comentario en Génesis y 2 
Pedro (cp. 


Jueces 19:18-27). En Génesis, las hijas de Lot devuelven el favor, 
emborrachándolo y cometiendo incesto con él (19:30-38). Jesucristo 
y el apóstol Pablo (1:1-2; 3:15-16, ambos no casados) son los 
paradigmas ejemplares para el autor de 2 Pedro, que, como ellos, 
bien podría haber sido soltero. 


6. Haciendo teología. Una lección importante de 2 Pedro es 
seguramente su hermenéutica de dos horizontes expresada en su 
método teológico: un paradigma de una creatividad que procura ser 
fiel a las tradiciones proféticas y apostólicas (el primer horizonte), 
pero que lucha para comunicar la fe en un nuevo contexto histórico 
(el segundo horizonte). Frente a la amenaza de falsos maestros, 2 
Pedro cita primero la experiencia de Pedro en la transfiguración 
(1:16-18), apoyada por la Biblia hebrea (1:19-21), y las cartas de 
Pablo, ya recogidas y contadas también como “Escrituras”, que se 
caracterizan por su sabiduría, pero el autor no inculca “la moral” ni 
provee “absolutos éticos” (3:15-16). 


Podemos preguntarnos, sin embargo, ¿cómo podemos ser fieles a 
Dios después de la Shoah, donde los nazis mataron millones de 
judíos y miles de homosexuales, gitanos, testigos de Jehová, 
comunistas y otras minorías? ¿Podemos seguir insistiendo con 2 
Pedro que Dios es el Señor de la historia y que pronto castigará a 
los opresores y violentos? ¿No debemos dejar de hablar de otros 
seres humanos en términos 164 
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de discapacitados, despreciados (“ciego y corto de vista”, 1:9) y de 
animales “irracionales” (2:12)? 


Cuando la parusía (segunda venida) de Jesús se ha postergado no 
sólo por dos generaciones, sino por 2000 años, ¿podemos seguir 
afirmando que esto es prueba de la paciencia y el amor de Dios, que 
espera el arrepentimiento de todo ser humano? Frente a un desastre 
ecológico que amenaza con hacer inhabitable el planeta, ¿podemos 
seguir esperando un mundo renovado, caracterizado por la justicia? 


Los que hoy procuramos seguir el “camino” de Jesús también 
podemos sentir agudamente las dificultades de nuestra fe, pero tal 
vez concluyamos que las alternativas comunes no nos presentan 
dificultades sino imposibilidades. 2 Pedro siempre nos recuerda el 


peligro de los seudo-profetas que hablan de un seudo-amor (2:15) y 
de una seudo-liberación (2:19). “Les prometen libertad, mientras que 
ellos son esclavos de la corrupción, pues uno queda esclavo de aquel 
que le vence”. Nos pone en vigilancia frente a tanta ideología y 
propaganda moderna que promete pero no cumple. 
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Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah (2007). A Postcolonial 
Commentary on the New 


Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum. 
Cynthis Briggs Kittredge “The Second Letter of Peter" (404-12) 


Cynthia Briggs Kittredge acepta el consenso de que 2 Pedro fue 
escrito a fines del primer siglo, unas tres décadas después de la 
muerte de Simón Pedro (1:1; 64/65 d. C.), y sería una obra 


seudónima (404; Bauckham 1983:157-8). Sus comentarios 
poscoloniales abarcan tres temas. 


1 La construcción de autoridad religiosa y el liderazgo en la 
historia cristiana temprana (405-7). 


En contraste con los "mitos" de los adversarios, 2 Pedro cita la 
experiencia del apóstol, junto con dos otros varones (Santiago y 
Juan), como testigos de la transfiguración de Jesús, como base de la 
autoridad de Pedro (2 Ped 1:16-18). Al escoger este relato de la 
transfiguración, en vez de la resurrección, quedan eliminadas las 
mujeres como autoridades (ver María Magdalena). Entonces, como 
Lucas en Hechos presenta a Pedro (Hechos 1-12) y Pablo (Hechos 
13-28) como héroes y autoridades, 2 Pedro también exalta la 
autoridad de Pablo como autor de “otras Escrituras” inspiradas (2 
Ped 3:15-16). Y como Lucas en los Hechos, 2 Pedro procura 
minimizar las diferencias entre Pedro y Pablo. 


2 El establecimiento del canon de las Escrituras (407-8). 2 Ped 
3:15-16, que refiere a una colección de las cartas de Pablo, también 
es un texto fundamental en la historia del proceso de canonización 
que eliminó los escritos de mujeres. Aunque 2 Pedro depende de 
Judas y cita extensivamente este documento anterior, elimina las 
citas de 1 Enoc en /E Judas y así restringe el canon. Como la 
interpretación feminista anterior, “los autores postcoloniales han 
cuestionado el estatus privilegiado de la Biblia y proponen leerla a la 
par con otras Escrituras del mundo” (408). 


3 La definición de uno mismo: el uso del lenguaje polémico en 
el debate religioso (409-10). “Para la crítica postcolonial, la 
demanda simultánea a la autoridad única y la tendencia de 
considerar un “otro” a los enemigos, suscita un problema teológico 
acentuado. La retórica de deshumanización, cuando es utilizada 
contra otros como elemento de poder, da lugar a violencia y a la 
destrucción de esos otros. 


Viendo como canónicos solo textos autoritarios del Nuevo 
Testamento, esta retórica se convierte en el modelo/patrón para 
demonizar a los oponentes y monopolizar el debate” (409; ver 
también Fernando Segovia 65). Sobre “perros” como prostitutos ver 
Deut 23:17; AE Apoc 22:15. 


Gorsline, Robin Hawley (2006). “1 and 2 Peter". The Queer Bible 
Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona West, 
Thomas Bohache, eds. London: SCM, 724-36. 


Ver arriba 5. Pecados sexuales y minorías sexuales. Segün Robin 
Gorsline, 2 Pedro tiene "poco significado positivo para los Cristianos 
queer" (2006:735). ¡Él aun identifica los ancestros de la gente queer 
moderna con los “enemigos de la fe” que la carta ataca como “falsos 
maestros” en 2:1-22 (735)! 


Sobre los insultos de los falsos maestros como “perros” y “puercas” 
(2 Ped 2:22), ver Eribon, Didier (1999/2001). Reflexiones sobre la 
cuestión gay. Barcelona: Anagrama, 29-94. 
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1 Juan 

Dios es amor puro: koinonía-solidaridad con los pobres 
Bosquejo 

Introducción/Prólogo: La Palabra que crea la vida comunitaria, 1:1-4 


|. Dios es Luz: Caminar en la luz, 1:5-3:10 


1. Romper con la injusticia, opresión y violencia, 1:5-2:2 

2. Guardar el mandamiento de Jesús: amar a la/al hermana/o, 2:3-11 
3. Guardarse del sistema opresivo del mundo, 2:12-17 

4. Guardarse de los anticristos que destruyen la solidaridad, 2:18-27 
5. Vivir como hijas/os de Dios: hacer justicia, 2:28-3:2 


6. La esperanza que purifica: el triunfo final de Jesús sobre la 
opresión, 3:3-10 


Il. Dios es Amor: Caminar en amor, 3:11-5:12 


1. Evitar la violencia (Caín), practicar la solidaridad con los pobres, 
3:11-24 


2. Guardarse de los anticristos y del sistema opresivo del mundo, 
4:1-6 


3. Amar sacrificialmente, como Dios, que es amor, nos amó, 4:7-21 
4. El poder vivificante de la fe que triunfa contra la opresión, 5:1-13 
5. La eficacia de la oración ante la opresión, 5:14-17 
Conclusión/Epílogo: Tres certezas, 5:18-21 

Comentario 


La gran afirmación de la Biblia, “Dios es Amor”, solamente la 
encontramos en la primera carta de Juan donde ocurre dos veces en 
el cuarto capítulo (1 Juan 4:8, 16), luego de haber afirmado primero 
que “Dios es Luz” (1:5). El Evangelio de Juan da una tercera 
afirmación fundamental: "Dios es Espíritu (Juan 4:24). La percepción 
de que Dios es amor representa la culminación de la verdad bíblica y 
provee la cima desde la cual contemplamos e interpretamos toda la 


enseñanza bíblica. Pero, ¿qué pretende decir Juan cuando afirma 
que Dios es amor? 


1. El amor como solidaridad con los débiles y pobres. Juan 
escribió sus cartas hacia 95 d.C. (422, 3 


Juan), para combatir las enseñanzas de ciertas personas elitistas 
que habían abandonado la comunidad (2:18-27, 4:1-3). Por su 
negación de la encarnación, son similares (1) a los docetistas, que 
afirmaban que Jesús era un espíritu que solamente pareció ser un 
hombre de carne y hueso y (2) a los gnósticos del segundo siglo, que 
afirmaban que la salvación viene por un correcto conocimiento [ 
gnosis]. 


Frente a la tendencia docetista, Juan insiste en la realidad física de 
Jesüs encarnado (1:1-2) y afirma: 


"Lo que hemos visto y oído les anunciamos, para que ustedes tengan 
koinonía con nosotros, como nosotros tenemos koinonía con el 
Padre y con su Hijo Jesucristo" (1:3). 
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La palabra griega koinonía es traducida diversamente en nuestras 
versiones bíblicas: comun ión, comun idad, com pafierismo, unidos, 
etc. El sentido básico es “tener en común”, como en nuestra palabra 


"comun ismo”, pero quizá hoy sería mejor traducirla “solidaridad”. 


Ciertas personas, rompiendo la solidaridad, abandonaron la comun 
idad cristiana, negando así la realidad de la encarnación y 
proclamando una salvación por medio de su filosofía elitista y 
espiritualista, que nada tenía que ver con las injusticias y sufrimientos 
en el mundo material. Las comunidades cristianas primitivas incluían 
a muchas personas pobres y Juan hace patente lo que eso 


significaba para quienes querían vivir en solidaridad con esta 
comunidad: 


“Conocemos lo que es el amor porque Jesucristo dio su vida por 
nosotros, así también nosotros debemos dar la vida por nuestros 
hermanos y hermanas. Pues si uno es rico y ve a su hermano tener 
necesidad, y cierra contra él sus entrañas, ¿cómo puede tener el 
amor de Dios en su corazón?" (3:16-17). 


Jesús en la fuente “Q” (Mateo 5:44 // Lucas 6:27) y Pablo (Romanos 
12:14-21) mandan que amemos a nuestros enemigos, pero, en Juan, 
Jesus se limita al mandamiento del amor mutuo entre los discípulos 
(Juan 13:34; 15:12, 17; 17:9). Sin embargo, la experiencia y la 
historia de la iglesia enseñan que sería más difícil amar a las 
personas con quienes vivimos. 


2. El pecado como injusticia, opresión y violencia. El “pecado”, 
según Juan, es todo lo que oprime y hace daño al hermano o 
hermana débil y pobre: “Si confesamos nuestros pecados, Dios es 
fiel y justo para perdonar nuestros pecados y limpiarnos de toda 
'adikia (injusticia, opresión)” (1 Juan 1:9; 5:17; Jacques Pons 
1979/81: 67-83, 166; Thomas D. Hanks 1983: 128, nota 29; 1993: 
166). Los pecados de injusticia, opresión, falta de solidaridad y amor 
representan “las tinieblas” (1:6, 2:9-11). Estos pecados caracterizan 
al “mundo”, y el discípulo de Jesús debe dejar de conformarse con 
este sistema corrupto, cruel y violento (2:15-17; 3:15). 


“Las tinieblas”, a la vez, representan la ignorancia (2:11). Así, al 
afirmar que “Dios es Luz” (1:5), Juan insiste en que Dios es fuente de 
la justicia y la verdad. Las filosofías elitistas griegas pusieron mucho 
énfasis en saber /a verdad. Pero Juan, como es común en la Biblia, 
habla de una praxis; de “caminar” en la verdad. La Biblia nunca habla 
de “ética” o “moral” (conceptos dominantes en las filosofías griegas), 
sino de la vida humana (individual y comunitaria) como un “caminar”. 
Este “caminar” siempre implica un contexto histórico concreto que da 
sentido a las normas divinas (ver RVR 1:6-7; 2 Juan 4, 6; 3 Juan 4). 


3. El “privilegio epistemológico de los pobres”: ¿Por qué 
escribe Juan esta carta? Al principio, Juan indica que su propósito 
al proclamar (1:3) y escribir (1:4) su mensaje es promover la 
koinonía-solidaridad entre los cristianos (ricos y pobres), para que 
se cumpla el gozo de todos. Sin embargo, al final de la carta 
encontramos otro propósito que puede ser aún de mayor 
importancia: “Les escribo esto a ustedes que creen en el Hijo de 
Dios, para que sepan que tienen vida eterna” (5:13). 


La importancia de este propósito (saber, conocer, estar seguros) es 
evidente en toda la carta: 


e “Si obedecemos los mandamientos de Dios, podemos estar 
seguros de que hemos llegado a conocerlo” (2:3). 


e "Ya que ustedes saben que Jesucristo es justo, deben saber 
también que todos los que practican la justicia liberadora son hijos e 
hijas de Dios” (2:29). 


* "Nosotros hemos pasado de la muerte a la vida, y lo sabemos 
porque amamos a nuestros hermanos y hermanas” (3:14). 


* “Y en esto sabemos que él vive en nosotros: por el Espíritu que 
nos ha dado” (3:24). 


e “Sabemos que vivimos en Dios y que Dios vive en nosotros, porque 
nos ha dado su Espíritu” 


(4:13). 
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De esta manera Juan contesta a los "gnósticos" orgullosos de poseer 
un conocimiento ( gnosis) superior al de la gente comün e 
“ignorante”. Ante la arrogancia de los elitistas que destruían la 
solidaridad comunitaria y habían salido para establecer sus suburbios 
de privilegio, Juan procura recordarle a la humilde comunidad que 
son ellos quienes tienen el conocimiento auténtico de Dios. También 
hoy muchos piensan que el conocimiento verdadero viene por muchos 
estudios y títulos académicos (“mi hijo, el doctor”), o por tener mucho 
dinero para conocer gente “importante” y poseer toda la tecnología 
moderna que da acceso a las grandes bibliotecas del mundo. Pero 
Juan sigue la enseñanza del carpintero de Nazaret, que insistió en 
que Dios se esconde de los sabios y entendidos del mundo y se 
revela a los pobres y humildes (ver Mateo 11:25-30; 1 Cor 1:18-31). 


Por lo tanto, muchos teólogos en América Latina han hablado del 

privilegio que tienen los pobres y los humildes en los asuntos del 

conocimiento de Dios y su voluntad (ver Mateo 5:3-6; Lucas 6:20- 
26). 


Puesto que este privilegio se refiere a los asuntos del conocimiento 
(que los filósofos llaman la 


“epistemología”), muchos teólogos hablan ahora del “privilegio 
epistemológico” de los pobres. Con su óptica (desde abajo), los 
oprimidos, marginados, violentados, gritan al Dios Libertador del 
Éxodo para que los libre y los salve. Sufren todo tipo de mal, pero 
saben que la opresión y la injusticia no son la voluntad de Dios. Así, 
Juan también quiere insistir en el “privilegio epistemológico” de su 
humilde comunidad, que, por el testimonio apostólico, por la 
obediencia y práctica de la justicia y el amor, y por el Espíritu divino 
que mora en ellos, llegan al pleno conocimiento y seguridad de su 
relación con Dios y del carácter de Dios como un Dios de verdad, 
justicia liberadora y amor. Los elitistas habían abandonado la 
comunidad para proteger sus privilegios, pero este privilegio 
epistemológico de conocer a Dios y sus propósitos lo habían 
perdido. 


Además, Juan habla de lectores partícipes ya en la “vida eterna”, no 
en el sentido filosófico de una vida celestial, sin dimensión material, 
sino de una vida comunitaria, solidaria, que empieza en este mundo y 
sigue después de la muerte: "Y la vida eterna consiste en que te 
conozcan a ti, el único Dios verdadero, y a Jesucristo, a quien tú 
enviaste" (Juan 17:3; cp. Jeremías 22:16, donde "conocer a Dios" 
significa practicar la justicia; Mateo 25:31-46). 


4. Enfermedad, discapacidad y salud en 1-3 Juan. En 3 Juan, el 
anciano ora por la salud y prosperidad de Gayo (v. 2), reflejando el 
propósito de Jesüs en su ministerio de sanar a los enfermos, como 
señal del nuevo orden justo de Dios. Además, las tres cartas de Juan 
presentan la imagen de salud de las personas que "caminan en la 
verdad" (3 Juan 3-4; 2 Jn 4, 6; 1 Jn 1:7; 2:6) y que son físicamente 
sanas y así pueden trabajar (3 Jn 5,8). Ser “ciego” y “caminar en 
tinieblas", por otro lado, son metáforas que describen la ignorancia 
de las personas que viven en odio y no aman al hermano (1 Jn 2:11). 


5. Problema textual: 1 Juan 5:7, una adición de manuscritos 
griegos y latinos tardíos que no aparece en ninguno de los griegos 
antiguos. Ver las notas en las versiones DHH-BE, NVI y BJ (que 
corrigen las versiones antiguas). 

Bibliografía - ver Capítulo 25, 3 Juan 
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Capítulo 24 


2 Juan 


Una comunidad viable: los límites de la tolerancia 


Bosquejo 

Saludos 

a 

la Señora elegida y a sus hijas/os, vv. 1-4 

El lazo del amor inclusivo que une, vv. 5-6 

Los límites de la tolerancia: los anticristos, vv. 7-11 

Despedida y saludo de la hermana Elegida y sus hijos/as, vv. 12-13 
Comentario 


1. Las mujeres y las minorías sexuales. En el Nuevo Testamento, 
2 Juan es el único libro dirigido a una “mujer”. Mientras 3 Juan 
presenta la iglesia como una comunidad de “amigos/amados”, 2 Juan 
prefiere la imagen de una mujer con sus hijos (vv. 1, 4-5, 13), 
probablemente porque el autor se dirige a una iglesia doméstica en 
una casa de una mujer (v. 10) y/o dirigida por mujeres (ver Lidia, 
Hechos 16:13-15; Priscila, Romanos 16:3-5; o la apóstol Junia, Rom 
16:7; Ruth B. Edwards 1996: 27-29). De este modo 2 y 3 Juan 
subvierten el modelo patriarcal de una familia encabezada por un 
varón. Es impresionante el contraste con la jerarquía exclusiva de 
varones en la iglesia institucionalizada posterior. 


No obstante, la exhortación en 2 Juan de no permitir que entraran 
impostores y enseñaran en la “iglesia en casa" (vv. 7-11) puede 
reflejar la noción, ya evidente en las cartas pastorales, de que sería 
más fácil descarriar a las mujeres (1 Timoteo 2:14; 2 Tim 3:6-7). 


2. El camino: (a) la verdad y (b) el amor: Una dialéctica 
fundamental para los débiles y los pobres. 


Tanto en 2 como en 3 Juan, la misma yuxtaposición de la verdad y el 
amor es fundamental, pero en 2 


Juan el énfasis cae más sobre la verdad (cinco veces en w. 1-4 más 
“enseñanza” tres veces en w. 9-10) que sobre el amor (w. 1, 3, 5-6, 
más gracia y misericordia, v. 3). Juan el anciano se dirige a la 
comunidad eclesiástica con la figura de “la Señora elegida y a sus 
hijos, a quienes amo según la verdad 


-no sólo yo, sino también cuantos conocen la verdad- a causa de la 
verdad que permanece en nosotros y que estará con nosotros para 
siempre... la verdad y el amor" (w. 1-3, BJ). La verdad también se 
expresa en referencia a la “enseñanza” (w. 9-10) de la encarnación 
(“hombre verdadero”, v. 7; cp. 1 Juan 2:18-19; 4:1-2), afirmando la 
humanidad completa de Jesús y mostrando su solidaridad básica con 
los débiles (cf. 1 Juan 1:1-4; 3:17). 


Mientras 1 Juan yuxtapone /uz y amor, 2 Juan yuxtapone verdad y 
amor y 3 Juan invierte el énfasis para yuxtaponer amor y verdad. Las 
tres cartas describen a los destinatarios no sólo creyendo la verdad, 
sino principalmente caminando en la verdad: 
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“Grande fue mi alegría al llegar los hermanos y hermanas y dar 
testimonio de tu verdad, puesto que caminas según la verdad. No 
experimento alegría mayor que oír que mis hijos e hijas caminan 
según la verdad... Todos, y hasta la misma Verdad, dan testimonio 
de Demetrio [¿el portador de la carta?]. También nosotros damos 
testimonio y sabes que nuestro testimonio es verdadero” (3 Juan 3-4, 
12). 


La Biblia nunca habla de la “ética” o la “moral” (que son categorías 
de las filosofías elitistas griegas). 


Más bien, describe la vida cristiana como un “caminar”: 


“Si decimos que tenemos koinonía [solidaridad/fraternidad] con Dios, 
y al mismo tiempo caminamos en tinieblas, mentimos de palabra y 
de hecho. Pero si caminamos en la luz, así como Dios está en la luz, 
entonces tenemos koinonía unos con otros, y la sangre de su Hijo 
Jesucristo nos limpia de toda opresión” (1 Juan 1:6-7; v. 7 ' adikía, 
injusticia, opresión). 


En 2 Juan 4-6, el anciano habla de los miembros de la comunidad 
que “caminan” en la verdad, cumpliendo el mandamiento divino de 
“caminar” en el amor mutuo, el cual implicaba solidaridad con los 
miembros débiles y pobres de la comunidad (1 Jn 3:16-18; T. Hanks, 
“Poor, Poverty, New Testament,” en The Anchor Bible Dictionary, ed. 
David Noel Freedman; New York: Doubleday, 1992, 5:421). 


3. Espacio seguro para la Señora y sus hijos. La solidaridad 
inclusiva y de bienvenida de este amor tiene sus normas y 
limitaciones (vv. 7-11). Cuando quienes pretenden ser “progresistas” 
lo hacen fuera del camino de la verdad y del amor mutuo, jamás 
debemos seguirlos o recibirlos. No podemos hacernos solidarios con 
los opresores en su avasallamiento de los débiles, ni con los 
violentos en su coacción contra los pobres. Ciertos contextos 
conflictivos reclaman una opción a favor del oprimido y contra la 
injusticia y las mentiras de opresores violentos. Con frecuencia la 
Biblia nos enseña a distinguir entre los justos y los injustos (Salmo 1), 
entre los discípulos de Jesús y el mundo que los persigue (Mat 10; 
Juan 15:18-16:4), entre las cabras y las ovejas (Mat 25:46). 


Este estrecho vínculo que la Biblia enseña entre el amor y la verdad, 
no es bien recibido hoy. Pero sólo viviéndolo podemos mantener 
comunidades viables y espacios seguros en un mundo muchas veces 
hostil, perseguidor y violento. Por lo tanto, Pablo en Romanos 
procura fortalecer comunidades tolerantes y hospitalarias (15:8-13), 
pero a la vez insiste que la tolerancia y la hospitalidad tienen sus 
límites (16:17-20; cp. 2 Cor 6:14-7:1 con su contexto; Tito 3:10-11; 


Apoc 2:2; Mateo 18). Pablo también insistió en la necesidad de 
excomulgar un varón incestuoso (1 Cor 5). Sin duda, muchos 
prescribirían normas y medidas en una forma diferente de la de Juan, 
pero en nuestro mundo moderno, caracterizado por el terrorismo y la 
violencia, incluso en pueblos pequeños donde niños disparan armas 
contra sus compañeros, podemos apreciar la preocupación del 
presbítero por establecer espacios seguros. 


4. ¿Judaísmo y antisemitismo? 3 y 2 Juan parecen presentar un 
marcado contraste en cuanto a la relación de las comunidades 
joaninas con el judaísmo. 


3 Juan es el único libro del Nuevo Testamento que no se refiere 
explícitamente a Jesucristo y solo contiene afirmaciones que un judío 
piadoso escribiría o aceptaría: 


* La vida se presenta sencillamente como “andar” en “el camino”, una 
metáfora favorita en la Biblia hebrea; 


* Aún más que Santiago, 3 Juan es teocéntrica en lugar de 
cristocéntrica, pues nombra a Dios tres veces (w. 6, 11) y habla 
literalmente de “el nombre” (v. 7), probablemente haciendo referencia 
a Jesús, pero que un lector judío fácilmente entendería como 
referencia al nombre sagrado de Yahveh, el libertador del Éxodo. 
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* Refiere a los forasteros literalmente como "gentiles" (v. 7), lo cual 
sugiere un sentido de identidad judía para con los de dentro de la 
comunidad. 


* 3 Juan no contiene ni saludo ni despedida específicamente 
cristianos (cp. 2 Juan 3), pero concluye con el tradicional saludo judío 


de “paz” (v. 15, shalóm). 


e Aunque 3 Juan contiene las únicas referencias explícitas a “la 
iglesia” en los escritos joaninos (vv. 6, 9-10), el término griego (' 
ekklesía) literalmente significa “asamblea” y puede referirse a 
cualquier reunión política o religiosa. 


* Sobre todo, la teología de 3 Juan es enfáticamente ecuménica, y 
afirma que todas las personas que hacen el bien son de Dios (v. 11) 
—es decir, el criterio que distingue a los seres humanos no es algún 
credo ni ciertos títulos atribuidos a Jesús, sino una “ortopraxis” de 
solidaridad con otros humanos en sus necesidades (como lo afirma 
Jesús en Mateo 25:31-46). 


Por su lenguaje sensible y cauteloso, 3 Juan da la impresión de que 
el anciano Juan y Gayo tienen profundas raíces judías, mantienen un 
espíritu ecuménico y tratan de no ofender innecesariamente a los 
lectores judíos. 


2 Juan, por otro lado, refleja más la teología cristocéntrica y el estilo 
característicos de Pablo: 


* Un saludo explícitamente cristiano inicia la carta (v. 3). 


* Se cita el “mandamiento nuevo” de Jesús, pero ahora ya no como 
nuevo (wv. 5-6; cp. Juan 13:34-35). 


* La encarnación de Jesús es el punto decisivo para determinar una 
política de solidaridad o separación (wv. 7-11). 


* Jesucristo es nombrado explícitamente en un contexto 
enfáticamente doctrinal. 


No obstante, la política de separación que se expone está dirigida 
solamente contra los cristianos heréticos (docetistas y 
protognósticos) que aceptaban la deidad de Jesüs pero negaban la 
humanidad plena de la encarnación (ver bajo 1 Juan). No se pide, 


entonces, negarles la hospitalidad (2 Juan 10) a los viajeros 
necesitados en general ni a los judíos en particular, sino a los 
impostores, que buscaban infiltrarse en las 


"iglesias en casas”, proclamando enseñanzas elitistas que dañarían 
el bienestar de la comunidad (Countryman 2006:745). 


Así, es claro que 3 y 2 Juan proceden de un autor judío. 
Aparentemente Gayo (3 Juan) era judío, pero la 


“Señora elegida” (2 Juan) bien pudiera representar a una “iglesia en 
casa” básicamente gentil. 


5. La conflictiva historia de la comunidad joanina. Para entender 
mejor la gran oposición entre la enfática recomendación de 
hospitalidad en 3 Juan y la fuerte limitación en 2 Juan, la 
reconstrucción de la historia de la comunidad joanina en cinco 
etapas, por Raymond E. Brown, es de mucha ayuda (1979/83 y 
1997:374-6). Aunque hipotética, nos provee una estructura útil para 
la interpretación. Hay que presuponer algo parecido a este desarrollo 
mientras los primeros discípulos luchaban por establecer 
comunidades inclusivas de bienvenida, que fueran viables en un 
mundo frecuentemente hostil: 5.1 Formación. Antes que fuera 
escrito el Evangelio de Juan (90 d.C.), el Discípulo Amado y otros 
judíos en Palestina, seguidores de Juan el Bautista (Juan 1:35-40), 
ya aceptaban a Jesus como el Mesías davídico. Se juntaron con 
otros judíos que se hicieron discípulos en Samaria (Juan 4) y que 
habían entendido a Jesús como un nuevo Moisés, pero preexistente 
(Juan 1:1-28). 


5.2 Expulsión. Ciertos líderes judíos expulsaron a los discípulos de 
Jesüs de sus sinagogas (Juan 9:22; 12:42; 16:2), acusándolos de 
hacer de Jesus un segundo Dios (Juan 5:18), contradiciendo el 
monoteísmo judío. Consecuentemente, para estos líderes y sus 
seguidores, la comunidad del Discípulo 211 
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Amado se volvió un enemigo acérrimo (Juan 8:44). Los acusaron, 
además, de enseñar que Jesús había reemplazado el Templo y las 
fiestas y que la nueva comunidad de sus seguidores (una “familia 
ficticia” 


de “hermanos/as” pero sin padre humano) había tomado el lugar de 
las familias patriarcales y de la nación (AE Juan 2:1-11, 12-22; 1:12- 
13). Hicieron hincapié en la realización de las promesas de Dios en 
esta vida (contra la vida eterna abundante, el don del Espíritu Santo). 


5.3 Emigración. Para escapar de la persecución de los judíos en 
Palestina, la comunidad del Discípulo Amado se trasladó a Éfeso, 
donde él (o un colaborador más helenizado) escribió el Evangelio de 
Juan 1--20. El Evangelio hizo hincapié en la divinidad de Jesús (Juan 
1:1; 20:28), su plena humanidad (1:14) y en el amor mutuo como 
único mandamiento (13:34; 15:12, 17; sobre el amor hacia los 
enemigos, Æ Mateo, Lucas y Romanos). 


5.4 División. Algunos de los más acomodados de la comunidad 
decidieron no practicar la solidaridad con los débiles ( koinonía; 1 
Juan 3:3, 6-7) ni compartir sus bienes con los más pobres (3:16-18) 
y se apartaron de la comunidad (2:18-19). 1-2 Juan fueron escritas 
para combatir las exageraciones y los errores docéticos y 
protognósticos del grupo separatista. 


5.5 Institucionalización. 3, 2, 1 Juan y Juan 21 (el Apéndice del 
Evangelio) fueron escritos como respuestas a la crisis de autoridad 
en las comunidades, probablemente en este orden (el orden canónico 
de 1-3 Juan, como en el caso de las cartas de Pablo, fue 
determinado por su extensión, no por la cronología). En Juan 21, 
Jesüs le da a Pedro una autoridad pastoral, aunque en Juan 10 
Jesús mismo es el único verdadero pastor (ver 1 Pedro 5:1, “co- 
anciano" y Pedro en Mateo 16:13-23). 


Diótrefes, aparentemente rico, con una iglesia doméstica en su 
espaciosa casa, es criticado en 3 Juan por abusar de su autoridad 
como dueño de la casa, expulsando miembros y negando la 
hospitalidad a los emisarios del anciano Juan. La autoridad de 
Diótrefes, por ser dueño de casa, es notablemente diferente de la de 
los ancianos en 1 Timoteo 5:17-18, aunque faltaban casas 
espaciosas cuyos dueños dispusieran de ingresos y tuvieran 
autoridad para enseñar. En el contexto de Timoteo, tal vez mujeres 
adineradas eran dueñas de las casas grandes y la lucha de poder 
con los ancianos más pobres provocó el esfuerzo masculino para 
reducir la influencia de ellas, prohibiéndoles que enseñaran y tuvieran 
autoridad sobre los varones (AE 1 Timoteo 2:11-15). El aparente 
egoísmo de Diótrefes puede haber provenido de un miedo excesivo a 
la influencia de maestros y profetas desconocidos, a quienes trató de 
silenciar impidiendo todo contacto con ellos (2 Juan 7-11). Con su 
ambición de dominar en lugar de servir (Marcos 10:45), Diótrefes tal 
vez anticipa la institución de obispos monárquicos, primeramente 
atestiguada en las cartas de Ignacio de Antioquía (murió alrededor 
de 135 d.C.; ver los "nicolaítas" [*¿conquistando gente?"] más tarde 
en Éfeso, Apocalipsis 2:6, 14-15; cp. Balaam [“devora a la gente”]). 
Enfrentando los miedos y abuso de autoridad de Diótrefes, el 
anciano Juan responde sólo con exhortación, evidentemente porque 
carecía de autoridad para una acción más enérgica. 


Bibliografía - ver Capítulo 25, 3 Juan 
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Fernando F. Segovia y R. S. Sugirtharajah (2007). A Postcolonial 
Commentary on the New 


Testament Writings. New York/London: T&T Clark / Continuum. 
18 “1-3 Juan" (413-23), R. S. Sugirtharajah. 


Características de un discurso colonial: 


1 El rechazo de la diversidad (413-4), una pretensión de poseer la 
verdad exclusivamente y no tolerar discrepancias ni debate (1 Jn 
4:5). Especialmente 1-2 Juan emplean lenguaje intolerante (1 Jn 
2:18, 22, 4:3; 2 Jn 7). El término "anticristo" se encuentra solamente 
en estas cartas (1 Jn 2:18, 22; 4:3; 2 Jn 7). 


2 Estrategias hermenéuticas coloniales utilizadas para combatir 
a los adversarios (414-6). 


2.1 pretender poseer una autoridad ünica (1 Jn 1:1-3; ver 1 Cor 
15:1-3; 2 Tim 3:3-14; 4:3); 2.2 insistir en la autoridad ünica del 
mensaje (2 Jn 9-11); 


2.3 conferir un rol ünico para los recipientes como pueblo elegido de 
Dios (1 Jn 4:6); 2.4 proyectar un Cristo imperial como “el Salvador 
del mundo" (1 Jn 4:14; cp. Jn 4:42), un término utilizado 
exclusivamente por los emperadores en el primer siglo; 2.5 restringir 
la hospitalidad (2 Jn 10); 


2.6 utilizar la retórica de adulación y amenaza para dividir la 
comunidad (1 Jn 4:4; 3:15). 


3 Callar a los recipientes (416). Ver especialmente Diótrefes, que 
no puede defenderse (3 Jn 9-10). 


4 Promover una ideología imperial por el uso de binarios (416- 
7): luz/tinieblas (1 Jn 2:7-11); hijos de Dios e hijos del diablo (1 Jn 
2:28-3:10); "el espíritu de Dios y el espíritu del anticristo" (1 Jn 4:1- 
6). 


5 La alegoría colonial del niño (417). Teknon, teknion y paidion 
ocurren 16 veces en las tres cartas. 


6 El cristianismo y el budismo (418-20) 


6.1 Dios. En las cartas Dios no hace nada, sino que es llamado ‘luz’ 
(1 Jn 1:5); “amor” (1 Jn 4:8,16) y “espíritu” (Jn 4:24), como resultado 
de las acciones de los seres humanos. La luz es nada más que el 
amor (1 Jn 2:10, 11), y la verdad es nada mas que el andar en ella. 
Las acciones humanas revelan quién es de Dios. Dios no existe más 
allá del mundo empírico. Por lo tanto Dios no genera el amor en los 
seres humanos; más bien el amor humano genera a Dios, cumple, 
extiende y perfecciona el amor divino (1 Jn 4:12). 


6.2 Dios mora en el hombre y viceversa (1 Jn 4:4, 15-16), algo 
comparable al concepto de la naturaleza en el Buda. 


6.3 La idea de que los Cristianos han pasado de la muerte a la vida 
(1 Jn 3:14). 


7 Yuxtaposiciones textuales (diferencias entre el cristianismo y 
el budismo, 420). El amor joanino es restringido (“unos a otros”), 
pero el concepto budista del amor es universal y abarca toda la 
creación. 


8 La fusión de teoría y praxis (420-1). A pesar de los elementos 
coloniales de las cartas, la crítica poscolonial está de acuerdo con la 
insistencia en buscar y encontrar la verdad, la justicia y el amor en 
las tensiones y los conflictos de la vida: (1 Jn 2:29; 2 Jn 4-6; 3 Jn 4). 
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9 La ambivalencia postcolonial (421-2). 1-3 Juan contienen 
elementos coloniales y postcoloniales. 
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Capítulo 25 

3 Juan 

Hospitalidad: la iglesia, una comunidad de amigos 
Bosquejo 

Saludo, w. 1-2 

Elogio a Gayo por su hospitalidad, vv. 3-8 

Crítica a Diótrefes por su falta de hospitalidad, vv. 9-11 
Testimonio en favor de Demetrio (¿portador de la carta?), v. 12 
Despedida: la iglesia como comunidad de amigas/os, vv. 13-15 
Comentario 


3 Juan es el libro más corto del Testamento cristiano (219 palabras 
en griego; cp. 2 Juan 245, Filemón 355 y Judas 457 palabras). 
Escrito alrededor de 95-100 d.C., tal vez en Éfeso (cp. Apoc 2:1-7), 
probablemente procede del mismo autor de las otras cartas joaninas. 
El autor, que se refiere a sí mismo simplemente como un 
"anciano/presbítero" (v. 1 y 2 Juan 1) y no como un “apóstol”, habría 
sido un discípulo del apóstol Juan que conservó y adaptó las 
enseñanzas del Discípulo Amado para una generación posterior. 3 
Juan no menciona a ninguna mujer, pero sí nombra a tres varones, 
todos aparentemente solteros como él: Gayo (w. 1-8), Diótrefes (wv. 
9-10) y Demetrio (vv. 11-12). Sin embargo, indudablemente había 
mujeres entre los “amigos” que intercambiaron saludos (v. 15) y 
probablemente entre los misioneros pobres a quienes Gayo dio la 
bienvenida (vv. 5-8; ver también “la Señora elegida y sus hijos” en 2 
Juan 1). Diótrefes parece ser el prototipo de líderes eclesiásticos 


arrogantes que, insistiendo en un privilegio heterosexista, no reciben 
a las minorías sexuales y procuran echar fuera a quienes las 
defienden (9-10). En los últimos siglos abundan ejemplos de tales 
líderes que siempre pretenden defender la autoridad de la Biblia al 
señalar “el problema” de los negros, de las mujeres, de los judíos o 
de los homosexuales en vez de arrepentirse del racismo, del 
sexismo, del antisemitismo y de la homofobia (ver Peter Gomes, The 
Good Book, New York: Morrow, 1996; Mel White, Religion Gone 
Bad. New York: Penguin, 2006) 


1. El camino: (a) el amor y (b) la verdad. A pesar de ser tan corta, 
3 Juan nos muestra facetas fundamentales del amor (vv. 1-2, 5-6, 
11; cp. “amigos”, v. 15) y de la verdad (wv. 1, 3-4, 8, 12; cp. “dar 
testimonio”, vv. 3, 6, 12). En las tres cartas de Juan, el amor y la 
verdad siempre mantienen una relación dialéctica y constituyen los 
dos polos de la enseñanza (la "teología"). La vida del discípulo es 
como un tren que avanza siempre sobre estos dos rieles. En estas 
cartas, como en la Biblia en general, la verdad no es tanto para 
"creer" como para hacer (v. 8). La verdad se entiende bajo la 
metáfora de un camino y los discípulos deben "caminar" siempre en 
esta senda (w. 3-4, literalmente; ver RVR). 3 Juan se dirige al líder 
de una iglesia, Gayo, a quien el autor llama, literalmente, “el amado" 
(w. 1-2, 5, 11, RV) “a quien amo en la verdad" (v. 1). Juan también 
describe el exagerado amor propio de Diótrefes (v. 9), a quien “le 
gusta mandar” (DHH); “le encanta ser el primero entre ellos” (NVI); 
“ambiciona el primer puesto entre ellos” (NBJ, pero no debemos 
suponer que existiera una jerarquía; ver abajo). 
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2. Hospitalidad para extranjeros pobres. Caminar en la verdad, 
manifestar el amor en actos solidarios de hospitalidad a los 
extranjeros sin hogar, es hacer el bien (v. 11; ver ser “justo”, Mateo 
25:31-46). 


Gayo es caracterizado por el amor auténtico: en vez de la 
“xenofobia” —el temor y el odio a los extranjeros— es famoso por su 
hospitalidad y amor hacia ellos (v. 5). Pero en este caso, los 
extranjeros no son prósperos turistas, sino emisarios del anciano, 
parejas de un mismo sexo, que siguieron la tradición apostólica de 
pobreza voluntaria para comunicar las buenas nuevas (vv. 6-8; 
Romanos 12:13; 15:23-24; 16:1-2; 2 Juan 9-11). 


La hospitalidad se presenta en la Biblia como manifestación 
fundamental del amor divino y fraternal (Hebreos 13:1-3). En el 
contexto cultural del Antiguo Oriente, muchas veces era un asunto de 
vida o muerte (Jueces 19). Con frecuencia, en lugar de hospitalidad, 
los viajeros sufrían violencia y abuso sexual. Por tanto, Dios juzgó a 
los hombres de Sodoma y Gomorra, que intentaron violar 
sexualmente a dos ángeles mensajeros de Dios (Génesis 19; cp. el 
buen samaritano, Lucas 18:29-37). Quienes viajaban 


“por el Nombre” (de Jesús, v. 7, NBJ) eran pobres que dependían de 
la hospitalidad y la solidaridad de personas acomodadas como 
Gayo, para satisfacer sus necesidades y para cumplir su misión (v. 
8). Hoy también algunas iglesias heterosexistas y homofóbicas 
solamente quieren aceptar miembros heterosexuales y procuran 
imponer sus “valores de familia" (tradicional, patriarcal), mientras 
otras iglesias dan la bienvenida a las minorías sexuales y respetan 
una gran diversidad de individuos y familias. 


3. La salvación integral: perdón, curación y liberación. 
Reflejando el propósito de Jesüs en su ministerio de sanar a los 
enfermos para manifestar el nuevo orden de Dios (ya iniciado), el 
anciano Juan ora por la salud física y la prosperidad de Gayo, que 
facilitarían su oferta de hospitalidad (v. 2; cp. 


Santiago 5:13-18). 1, 2 y 3 Juan también nos proveen imágenes de 
personas que disfrutan de salud y, por lo tanto, pueden "caminar en 
la verdad" (3 Juan 3-4; 2 Juan 4, 6; 1 Juan 1:7; 2:6) y son capaces 
de trabajar (3 Juan 5, 8). Por otro lado, ser “ciegos” y “andar en 


tinieblas” son metáforas que describen la ignorancia de personas que 
odian y no aman a los hermanos y hermanas (1 Juan 2:11). Juan 
busca liberar y proteger a la iglesia de la ambición opresora de 
Diótrefes (sobre el perdón, ver 1 Juan 1:7-2:2). 


4. Iglesias en casas, comunidades de amigos. Las Escrituras 
hablan usualmente de la iglesia como una comunidad de hermanas y 
hermanos (1 Juan 3:11-17; 2 Juan 1, 13; Mateo 23:8-12). Esta 
imagen destaca la tradición de la casa patriarcal a la que se 
pertenece por nacimiento, no por elección. En 3 Juan, sin embargo, 
la iglesia (vv. 6, 9-10) no es una jerarquía de oficiales que gobiernan 
familias patriarcales. La imagen de los/las hermanos/as (vv. 5,10) es 
superada por la de la iglesia como una comunidad de 


“amigos y amigas” (3 Juan 15; 30-50 personas conocidas por 
nombre). Jesús mismo escogió esta imagen cuando dijo: "Ya no los 
llamo siervos, porque el siervo no sabe lo que hace su amo. Los 
llamo mis amigos, porque les he dado a conocer todo lo que mi 
Padre/Madre me ha dicho” (Juan 15:15). Además de la intimidad, 
Jesús subrayó la profundidad del compromiso con sus amigos: “El 
amor más grande que uno puede tener es dar la vida por sus 
amigos” (Juan 15:13; cp. “hermanos” en 1 Juan 3:16 y “enemigos” 


en Rom 5:6-11). 


A mediados del siglo XVII, en Gran Bretaña, los miembros de un 
movimiento religioso liderados por George Fox (y más tarde por 
William Penn en América) se llamaron a sí mismos simplemente 
“amigos”, pero pronto sus opositores los llamaron “cuáqueros”. Se 
caracterizaron por rechazar las tradicionales jerarquías masculinas 
eclesiásticas ordenadas, por admitir mujeres como líderes y por su 
oposición a los juramentos, al servicio militar y a la esclavitud. En 
1963, seis años antes de los disturbios de "Stonewall" 


en Nueva York y una década antes que la American Psychiatric 
Association (Asociación Americana de Psiquiatria) llegara a 


conclusiones similares (1973), los cuáqueros británicos dedujeron 
que la homosexualidad es simplemente "zurdería sexual" y 
empezaron a dar abiertamente la bienvenida a las minorías sexuales 
dentro de sus cultos de adoración. 
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5. Las mujeres y la teología feminista de la amistad. Aunque la 
amistad es uno de los temas más importantes en la filosofía y la 
literatura (incluyendo la Biblia), pocos teólogos han escrito sobre ella. 


Esta situación está cambiando gracias a la teología feminista (Carter 
Heyward, 1989; Mary Hunt, 1991; Elizabeth Stuart, 1995). Hunt 
concluye que la amistad, no la familia, es la institución fundamental 
de la sociedad y que el matrimonio heterosexual, en el mejor de los 
casos, es sólo un ejemplo de la amistad (1991, p. 9). No podemos 
“definir” palabras tan ricas y profundas como “amigas/os” y 
“amistad”, pues sería presuntuoso procurar controlar su sentido y su 
uso lingúístico. Como en el caso del “amor”, cada nueva experiencia 
nos revela facetas y matices jamás imaginados. Además, los 
distintos contextos históricos y culturales afectan profundamente 
nuestra experiencia de amistad: tener un amigo-vecino en un contexto 
rural en la antigüedad era muy distinto de la amistad entre los 
profesionales de un centro urbano moderno. No obstante, podemos 
señalar ciertas dimensiones de la amistad auténtica que la Biblia 
destaca. 


a. Es común pensar que escogemos a nuestros amigos, o, como en 
la experiencia de los ricos (ver Proverbios, abajo), que otros nos 
escogen a nosotros. Tal libertad es un lujo que no se disfruta en 
muchas aldeas pequeñas, donde ser “vecino” es ser amigo, con 
excepción de los enemigos. Jesús nos advierte que en la comunidad 


de sus seguidores, la decisión no nos compete, pues él ya escogió a 
sus amigos (Juan 15:16). Además, puesto que Jesús es “amigo de 
publicanos y pecadores” (Mateo 11:19 // Lucas 7:34 = 


Q), nos puede costar aprender a aceptar y amar a todos los amigos 
de Jesús. 


b. Preferimos amigos con quienes compartimos intereses, pero 
Jesús señala que sus amigos tienen en común la tarea de proclamar 
la buena nueva y construir nuevas comunidades como primicias del 
nuevo orden venidero (Juan 15:16). Ser cristiano no es quedarse 
aislado (Hebreos 10:25), sino formar parte de una de estas 
comunidades que trascienden a las familias patriarcales (Marcos 
3:20-21, 31-35; Juan 19:25-27). Sin embargo, por ser finitos, 
limitados, no podemos tener muchos amigos. Aún Jesús evitó llevar a 
toda la multitud al monte de la Transfiguración (Marcos 9:2) o pedir 
que los doce vigilasen con él, pues escogió solamente a tres (Marcos 
14:32-34). 


c. El libro de Proverbios contiene mucha enseñanza sobre la amistad. 
Con realismo casi brutal, observa que los ricos tienen muchos amigos 
mientras que los pobres pierden los pocos que tienen (14:20; 19:4, 
6-7). De acuerdo con la sabiduría divina, un amigo debe ser: 


fiel (Proverbios 17:17; 18:24; 27:10); 

veraz (16:28; 17:9; 27:6; 28:23; 29:5; ver Gálatas 4:16); 
sensible, cortés (25:17, 20; 26:18-19; 27:14); 

sabio (27:9,17; ver David y Jonatan, 1 Samuel 23:16). 


d. La intimidad con un amigo nos hace vulnerables. Los Salmos nos 
recuerdan que la intimidad y la vulnerabilidad acarrean la posibilidad 
de la traición (Salmos 35:11-16; 41:9; 55:12-14, 20-21; 109:4). 


Pocas amistades de muchos años han permanecido ajenas a la 
experiencia de la traición. Solamente la capacidad de perdonar hace 
posible que la amistad perdure, pero por la gracia de Dios una crisis 
puede permitir que la amistad alcance un nuevo nivel de compromiso 
e intimidad (AE Filipenses). 
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Judas 

Afirmando los ágapes y subvirtiendo el canon 

Bosquejo 

Saludo, w. 1-2 

Ocasión de la carta: la intrusión de falsos profetas itinerantes, vv. 3-4 
Los falsos profetas: tres paradigmas de castigo divino, vv. 5-7 

* sus blasfemias: tres precedentes de pecado, vv. 8-9 

* tres ejemplos del juicio divino (Caín, Balaam, Coré), vv. 10-11 

* su intrusión en los ágapes trae juicio (4 imágenes), vv. 12-13 


* profecías contra ellos de Enoc, vv. 14-16; y de los apóstoles, vv. 
17-19 


Tres virtudes (fe, amor, esperanza) 
y tres deberes de la caridad comunitaria, 20-23 
Doxología, 24-25 


Tradicionalmente, esta carta es atribuida a Judas, el hermano de 
Jesüs (Marcos 6:3; Mateo 13:55) y de Santiago (Judas 1). "El honor 
reside en la sangre, especialmente en el clan y la familia de Jesús... 
A pesar de la polémica contra los vínculos familiares en los 
Evangelios (Mateo 12:46-50; Lucas 9:57-61; Juan 1:12-13), ser 
pariente de Jesus siguió como fuente de honor y estatus en la iglesia 
primitiva" (Neyrey 1993:47, cp. p. 2; Marcos 6:3; Mateo 13:55). 
Judas y Santiago, junto con Simón Pedro, fueron los ünicos tres 
autores de libros del Nuevo Testamento casados (1 Corintios 9:5). Es 


decir, más del 90% del Nuevo Testamento fue escrito por varones 
solteros (Mateo, Marcos, Lucas, Juan, Pablo [más el autor de 
Hebreos, 


¿Apolos?]), y por lo tanto no reflejan la ideología de la familia 
dominante en las iglesias modernas. 


Puesto que Judas y su hermano Santiago eran casados, es 
especialmente notable la ausencia total de 


"valores de la familia” en sus libros (AE 1 Pedro; Colosenses; Efesios; 
Tito). 


Judas, quien no fue apóstol, era un líder prominente y misionero 
itinerante en el movimiento primitivo judeocristiano de Palestina (1 
Cor 9:5). La carta sería uno de los escritos más antiguos del Nuevo 
Testamento, tal vez de la década 50-60 d.C., y aunque parezca muy 
distinta de Santiago, refleja bien la teología apocalíptica del 
cristianismo primitivo. Para muchos, "la carta no resulta atractiva... 
recrimina en vez de refutar con argumentos; lanza ataques genéricos, 
sin precisar; amenaza con ejemplos terribles" 


(BP). Además, muchos especialistas han cuestionado si realmente 
viene de Judas, pero las últimas investigaciones sostienen que la 
atribución tradicional es factible (no así el caso de Æ 2 Pedro, que 
tiene mucho en común con Judas, pero que procedería de un 
discípulo tardío de Pedro). 


Como en el caso de A Santiago, la alta calidad del griego de Judas 
se usa como argumento contra la antigua tradición de que el 
hermano de Jesús era el autor pues muchos consideraron que tales 
artesanos, de una aldea campesina, carecerían de buen dominio del 
griego. Sin embargo, el “don de lenguas” no se limita a personas de 
clase alta, y, como líderes de la iglesia, los hermanos habrían 
recurrido al servicio de un secretario para la redacción final de sus 
escritos (ver Pablo y Pedro). También ha sido citado para apoyar una 


fecha tardía para Judas los w. 17-18: “Pero ustedes, amados, 
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anteriormente por los apóstoles de nuestro Señor Jesucristo, pues 
ellos les decían....” Pero, como señala Richard Bauckham 
(1983:103), Judas no dice que los apóstoles mismos pertenecían a 
una época pasada, sino que la enseñanza de los apóstoles a 
“ustedes” ocurrió en el pasado (probablemente se refiere a la 
proclamación original y al establecimiento de la iglesia). Al referirse a 
los apóstoles como “ellos”, Judas hace patente que él no era un 
apóstol (pues, como Santiago, su autoridad especial procedía de ser 
uno de los hermanos a quienes Jesús se apareció resucitado; 1 Cor 
15:7). 


1. Los pobres, los débiles y los ágapes ("banquetes de amor", v. 
12). Para Judas, la salvación (ya presente y comunitaria, vv. 3, 23, 
25) abarca la liberación de la opresión (v. 5, el Éxodo), la protección 
y el bienestar (w. 1-2) y una integridad corporal ("sin mancha") que 
capacita para caminar "sin tropiezos" 


(v. 24). V. 5: “Jesús, después de liberar a su pueblo de la tierra de 
Egipto, destruyó a los que no creían”. 


En la mayoría de los manuscritos más antiguos y de más autoridad 
se lee “Jesús”, no “el Señor”; ver Neyrey 1993:61-62; Reese 
1999:720; 1 Cor 10:4; Juan 8:56 y 12:4; BP, “el Salvador”; cp. BJ, 
DHHBE y NVI, notas. Si aceptamos “Jesús” como la lectura original, 
se apoyaría el reconocimiento de Jesús como libertador en la esfera 
socio-económica y política y la continuidad entre la Biblia Hebrea y el 
Nuevo Testamento. Es decir, la “salvación comúr” (v. 3) incluye la 
liberación (v. 5; cp. w. 23, 25) y esta salvación común de la 
comunidad, en contraste con el elitismo que los falsos maestros 
itinerantes procuraron introducir (19), es la preocupación principal de 
Judas (Countryman 2006:752; ver 5 abajo). 


Como 2 Juan, Judas se preocupa por los límites de la hospitalidad en 
relación con falsos maestros que lograron infiltrarse en las "fiestas de 
amor fraternal" ( 'agapais, v. 12) de la comunidad. En todo el Nuevo 
Testamento, solamente Judas usa esta palabra para referirse a la 
santa cena (cp. "comidas", 2 Pedro 2:13), pero esta designación 
llegó a ser muy común en la literatura patrística, después del Nuevo 
Testamento. 


Nos recuerda que la cena del Señor fue una comida real, y la 
descripción de Pablo muestra cómo los ricos, cuando faltaba el 
amor, abusaban de las/los pobres y esclavas/os, en tal ocasión. 
Cuando los esclavos llegaban tarde de sus trabajos, encontraban que 
los ricos habían consumido la comida y, además, al beber todo el 
vino, se habían emborrachado (1 Cor 11:17-22; cp. Hechos 2:46). 
Para eliminar estas 


"luchas de clases" en el seno de la iglesia, después de pocos siglos, 
y en casi todas las iglesias hasta hoy, las fiestas de amor fraternal 
fueron reducidas al rito religioso con pequeños símbolos de una 
comida. Pero Judas nos obliga a recordar la práctica original de una 
fiesta fraternal de amor, y Pablo nos permite ver cómo los pobres 
disfrutaban de este banquete antes de que comenzaran los abusos. 


Reflejando su origen palestino antiguo (50-60 d.C.), Judas evita la 
terminología de justicia (términos 


[ a] dik) y contiene sólo una referencia a la ardiente 
"venganza/castigo eterno” ( díken, v. 7) de Sodoma y Gomorra. (Ver 
similarmente la enseñanza de Jesus en el Evangelio más antiguo Æ 
Marcos y la fuente Q). Judas prefiere hablar de la "salvación" en el 
sentido de una liberación integral, como en el paradigma del Éxodo 
(w. 3, 5, 23, 25). En contraste, Æ 2 Pedro (80-90 d.C.) refiere a la 
injusticia / opresión (términos ' adik) cuatro veces y a la justicia 
liberadora (términos dik) ocho veces (jun total de 12!). 


2. Los enfermos. Judas no incluye una referencia a los enfermos, 
pero ver la referencia al fortalecimiento en la doxología final (vv. 24- 
25). 


3. Las mujeres y el judaísmo. Como señala Marie-Eloise 
Rosenblatt: "Judas tipifica un enfoque patriarcal que excluye toda 
mención de mujeres y hace invisible la presencia, voz, contribuciones 
y papeles de las mujeres" (1994:393). Ella supone que habría 
mujeres profetas entre los falsos líderes infiltrados en la iglesia. Es 
posible, por supuesto, pero es preferible un acercamiento alterno 
(Ruth Anne Reese 1998/99). V. 4: “Se han infiltrado ciertos 
hombres... impíos”. El autor usa la palabra “impíos” seis veces, en 
los w. 4, 15 y 18; Neyrey (1993:53) confirma que los impíos intrusos 
fueron varones, pues son acusados de comportamiento típicamente 
varonil: agresividad sexual (w. 4, 6-7, 16, 18; cp. los excesos 
sexuales en los w. 8, 13, 19, 23) y retos al honor de otros varones 
(w. 4, 8, 16) -y por lo tanto los ejemplos de personas castigadas 
también son varones (w. 5-7, 11). 
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* Judas los ataca como “inmundos” (wv. 8, 23; fuera del lugar 
apropiado); 


* participan en la santa cena como plenos miembros de la iglesia (v. 
12); 


* "éstos" (w. 8, 10-12, 14, 16, 19) es un término despectivo; 

* “esos hombres, viviendo en sueños, contaminan su cuerpo" (v. 8); 

* han insultado el honor de Jesús (v. 4); y 

* desprecian la autoridad humana e insultan a los ángeles (8b-9, 14). 


Neyrey (1993:53) también señala que los conflictos sobre el honor 
son “un factor clave para el éxito en el juego de lograr colgarles a los 


adversarios etiquetas negativas”. Ver la manipulación exitosa de los 
fundamentalistas hoy con la etiqueta “liberal”. 


Ni una sola palabra en Judas excluye la posibilidad de que en las 
“iglesias en casa”, inclusivistas, a las cuales se dirige el autor, las 
mujeres prepararan y administraran la eucaristía en su forma 
primitiva de ágape (las primeras iglesias con frecuencia se reunían 
en casas dirigidas por mujeres). ¿Por qué no insistir en la presencia, 
tal vez como mayoría dominante, de mujeres en la iglesia que recibe 
la carta? 


Entonces Judas estaría exhortando principalmente a mujeres líderes 
que deben enseñar la verdad contra los errores de los varones 
intrusos (vv. 3-4; cp. 2 Tim 3:6-7) y llevar a cabo su trabajo pastoral 
(w. 22-23), fortalecidas por las maravillosas promesas de la 
doxología final (vv. 24-25): “A aquel que es poderoso para 
guardarlos” (griego: phylasso; cp. el sinónimo griego fereo, en wv. 1, 
6, 13, 21). 


Es cierto que Judas nombra explícitamente a muchos varones, tanto 
opresores en la historia (Caín, Balaam, Coré y los hombres de 
Sodoma en los w. 7 y 11) como de los buenos (Jesucristo, sus 
hermanos Santiago y Judas, Adán, Enoc, Moisés, además del ángel 
Miguel). Sin embargo, los "apóstoles" (v. 17) podrían haber incluido a 
María Magdalena y Junias (Marcos 16; Romanos 7), y Judas no 
manifiesta ninguna tendencia a culpar a mujeres (como Eva o 
profetisas falsas) como responsables por el mal, ni trata de poner 
límites a su liderazgo en la iglesia. 


4. El judaísmo, el antisemitismo y la subversión (apertura) del 
canon. Como Santiago, Judas ejemplifica la continuidad de la iglesia 
con el judaísmo, con Judas incluso citando como autoridades dos 
libros judíos ausentes del canon hebreo. Para advertir contra los 
falsos maestros (vv. 3-19) que querían infiltrarse en las casas donde 
celebraban las fiestas de amor fraternal, Judas echa mano (v. 6, 9, 
14-15) de dos libros apócrifos (1 Enoc 6-19 y El Testamento de 


Moisés), que no formaban parte del canon judío, pero que eran 
populares entre los judíos del primer siglo. De esta manera Judas 
nos permite ver la libertad de los cristianos primitivos en relación con 
el canon y su alto aprecio por la literatura judía no canónica. 


Al insistir en esta continuidad de las iglesias con el judaísmo, Judas 
sirve como baluarte contra el antisemitismo. El valor de nuestro 
canon tradicional podría ser para evitar la pérdida de libros 
normativos para los judíos y los cristianos, o evitar la negligencia 
ante ellos. Sin embargo, tal valor positivo no excluye la posibilidad de 
encontrar verdades importantes en otros libros, como destacan 
algunas teólogas feministas y mujeristas modernas (Tito 1:12). Por 
otro lado, algunos teólogos queer proponen eliminar (no añadir) 
ciertos libros del canon (en The Queer Bible Commentary, 2006, ver 
bajo Colosenses 658; 2 


Pedro, 735; y el Apocalipsis, 754). 


5. Judas, Jesús y Sodoma: la homosexualidad en los animales, 
la homofobia en los humanos. 


La pequeña carta de Judas ha sido despreciada por supuestas faltas 
y calificada de irrelevante para la iglesia en general y también en los 
debates modernos por las minorías sexuales y sus aliados. No 
obstante, en los esfuerzos de “contender por la fe” (Judas 1:3) 
contra la infiltración de la propaganda heterosexista y homofóbica, la 
importancia potencial de Judas para las minorías sexuales se hace 
patente, pues siempre urge primero cambiar la pregunta. Si nos 
lanzamos apuradamente en un debate donde la pregunta implícita es 
“¿condena la Biblia la homosexualidad?”, con un versículo 
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fácilmente puede “ganar”. Por eso, urge reformular la pregunta del 
debate (o mejor aún, diálogo) así: 


“¿Hay evidencia de prejuicio heterosexista y homofóbico en la 
traducción e interpretación de los textos bíblicos que tratan de 
minorías sexuales? Frente a tal pregunta estamos obligados a 
considerar numerosos textos y es fácil demostrar los prejuicios que 
han llevado a la iglesia (y a la sinagoga) a promulgar la discriminación 
y la persecución violenta contra minorías sexuales de todo tipo 
(sobre todo la pena de muerte para un crimen, nunca bien definido, 
de “sodomía”). Para tal debate/diálogo, el texto de Judas 7, casi 
siempre mal traducido, es uno de los casos más obvios, y tal 
evidencia ayuda a crear sospecha de las traducciones e 
interpretaciones donde el error es menos patente (ver Sodoma en 
Gén 19, el esfuerzo de violar sexualmente a dos ángeles; la 
equivocada traducción “homosexuales” en 1 Cor 6:9 y 1 Tim 1:10). 


Además, de las 50+ referencias a Sodoma en la Biblia, Judas 7 es la 
única que interpreta su pecado en términos sexuales. Cuando otros 
textos explicitan los pecados de la ciudad que trajeron el terrible 
juicio divino, refieren a la arrogancia, la opresión, la negligencia de 
los pobres, la negación de la hospitalidad, etc. (Æ Ezeq 16:49). Pero 
Judas 7, al reconocer la dimensión sexual del pecado, a la vez hace 
explícito que el fallo sexual era el de procurar violar sexualmente a 
ángeles (“carne diferente/extraña” en el griego): 


Y además que a los ángeles, que no mantuvieron su dignidad, sino 
que abandonaron su propia morada, los tiene guardados con 
ligaduras eternas bajo tinieblas para el juicio del gran Día. Y lo 
mismo Sodoma y Gomorra y las ciudades vecinas, que como ellos se 
entregaron a la prostitución ( 'ekporneúsasal; DHH; cp. NVI: 
"inmoralidad sexual"; BJ, BP y RV: "fornicaron") y se fueron tras una 
carne diferente ( sarkós hetéras; BJ; "carne extraña”, BA), 
padeciendo la pena de un fuego eterno, sirven de ejemplo" (Judas 6- 
T). 


De las traducciones modernas en castellano, pocas, como la Biblia 
de Jerusalén (BJ) y la Biblia de las Américas (BA), conservan el 
sentido literal del griego, que hace una referencia a la carne de 


ángeles como una carne "diferente/extraña" ( heteras, griego; ¡ver 
“hetero sexual" en castellano!): “carne que no era humana, puesto 
que su pecado había sido el de querer abusar de ‘angeles’, Gn 19:1- 
11” (BJ nota). 


Así, traducido literalmente, podemos observar que Judas siguió la 
enseñanza de su hermano Jesús y no vio en el relato sobre Sodoma 
ninguna condenación de la "homosexualidad". No obstante en los 
libros judíos apócrifos (y en Filón de Alejandría) se hizo común referir 
al juicio divino contra Sodoma, como una condena del homoerotismo. 
De esta manera, los judíos fortalecieron su propaganda contra los 
imperios de Grecia y Roma que los mantuvieron dominados por 
tantos siglos. Los judíos pretendían que tales relaciones sexuales 
eran características de sus opresores, pero que no existían entre 
ellos. Jesús rompió con esta tradición xenofóbica y homofóbica y 
volvió al sentido original del Génesis, donde Sodoma es castigada 
por recurrir a la violencia (violación sexual) en vez de ofrecer 
hospitalidad (Mateo 10:15; Lucas 10:12). 


El griego original de Judas es muy claro. En el v. 6 hace referencia a 
los ángeles de Génesis 6:1-4, que antes del diluvio bajaron a la 
tierra, "dejándose seducir por las hijas de los hombres" (BJ nota; 
tema desarrollado por el libro apócrifo de Enoc). Entonces, en el v. 7, 
Judas sigue hablando del otro relato, Génesis 19, donde los varones 
de Sodoma quisieron violar sexualmente a los ángeles que los 
visitaron (Judas refiere a los ángeles como "carne diferente"). Un 
signo de la homofobia en la sociedad y en las iglesias es el hecho de 
que muchos que promueven la violencia contra minorías sexuales 
citan el texto de Judas como condena de "la homosexualidad" 
(palabra y concepto de origen moderno, surgidos en el siglo XIX). 
¡Pero las leyes medievales que condenan la "sodomía" y la 
propaganda moderna que ataca a los 


"homosexuales" no refieren a relaciones sexuales entre seres 
humanos y ángeles! Según Hebreos (1:7, 14) los “ángeles” son 
“espíritus”; según Jesús ellos "no se casan” (Marcos 12:25), aunque 


no se niega que tengan un cuerpo capaz de mantener relaciones 
sexuales. Pero Judas parece estar más cerca de las tradiciones 
(¿mitológicas?) de las Escrituras Hebreas y los libros apócrifos de la 
época intertestamentaria, donde los ángeles pueden tener relaciones 
sexuales con los seres humanos. 
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El uso homofóbico de Judas 7 todavía encuentra respaldo en algunas 
traducciones: "Lo mismo que esos ángeles, también Sodoma y 
Gomorra y las ciudades vecinas se entregaron a la PROSTITUCIÓN 
y se dejaron llevar por VICIOS CONTRA LA NATURALEZA" (Judas 
7, DHH). La traducción "se entregaron a la prostitución" en vez de 
"fornicaron" (BJ; RV) es preferible, por ser el sentido original y tal vez 
más literal del griego (NVI "inmoralidad sexual" está bien como 
paráfrasis, pero "in/moral" y “ética” 


son categorías no bíblicas tomadas de la filosofía griega). En el 
griego, la "prostitución" llegó a funcionar como metáfora para 
describir cualquier actividad sexual irresponsable, injusta y 
desaprobada. 


Nada en el griego de Judas 7 justifica una referencia a "vicios contra 
la naturaleza," cuando el texto dice que "se fueron tras una carne 
diferente". Sin embargo, la misma traducción homofóbica del griego 
"otra carne" se encuentra en todas partes (ver NVI, RV, BP). 
Seguramente los traductores homofóbicos recordaron que Romanos 
1:26-27 habla de prácticas sexuales "contra la naturaleza" ( pará 
füsin, que incluyen, pero no se limitan, a relaciones sexuales entre 
personas de un mismo género). Sin embargo, no hay nada en el 
griego para sostener tal traducción en Judas. jEn vez de poder 
apreciar cómo Judas sigue a su hermano Jesüs en evitar la 
interpretación homofóbica de Génesis 19 (como una condena de 
varones homosexuales), el lector queda obligado a caer 
precisamente en el error que Jesus y Judas evitaron! 


Según William Countryman, los maestros itinerantes que se habían 
infiltrado las comunidades judeocristianas “insistieron que el auténtico 
acceso a Dios solamente se logra por medio de una intimidad sexual 
con ángeles y un dominio sobre ellos” (2006:746). El vínculo entre 
Judas 6 y 7 (“de la misma manera”; cp. la palabra homoios que 
vincula Rom 1:26 con 27) es la relación sexual con ángeles: los 
ángeles buscan mujeres humanas en Judas 6 (Gén 6:1-4) y los 
varones de Sodoma procuran tener relaciones con los dos ángeles 
visitantes en Judas 7 (Gén 19). Judas sugiere que en Génesis 19 los 
varones de Sodoma reconocieron las visitas como ángeles, que 
Countryman piensa posible, pues 


“hombre” en la Biblia puede referir también a ángeles (2006:749, 
nota 1, citando Juec 13:6; Mc 16:5; Lc 24:4; cp Mat 28:2; Jn 20:12; 
cp. Gagnon 2001:75, nota 96; 87-91). Es decir, Judas 6 habla de 
relaciones heterosexuales (ángeles y mujeres), mientras que Judas 7 
habla de relaciones homoeróticas que los varones de Sodoma 
procuraron tener al violar sexualmente a los dos ángeles visitantes. 
Asimismo Romanos 1:26 habla del sexo anal no-procreativo entre 
mujeres y varones mientras que Romanos 1:27 


habla del sexo anal entre dos varones. Según Countryman el tema de 
relaciones sexuales con ángeles surge en Judas 8: 


De la misma manera (griego homoios) también estos soñadores, 
por un lado mancillan la carne, y por otro lado desprecian el señorío 
y blasfeman de las glorias ("sefiorío" y "glorias" son términos 
hebreos para órdenes y tipos de ángeles; Countryman 2006:750). 


“De la misma manera” señala que el mismo tema de las relaciones 
sexuales entre seres humanos y ángeles sigue en Judas 8, un hecho 
confirmado por las dos referencias a los ángeles (“sefiorio” y “las 
glorias”; ver “ángeles gloriosos” BNP; “majestades angélicas”, BA; 
“seres celestiales”, NVI). El tema de los ángeles sigue con la 
referencia al arcángel Miguel (v. 9). Según Countryman, las 
referencias a los soñadores que mancillan la carne “sugiere una 


praxis religiosa que involucraba visiones o sueños de relaciones 
sexuales con ángeles, supuestamente resultando en eyaculación 
sexual que causaría impureza” 


(2006:750, citando Lev 15:16-18). Countryman explica que los falsos 
maestros pensaron que tal práctica demostró su poder de mantener 
relaciones sexuales con ángeles, un acto de dominación que hubiera 
humillado a los ángeles y creado una elite en la iglesia de seguidores 
que pretendieron haber tenido sexo con ángeles (750). También 
podemos suponer que el acto de penetración anal en sí indicaría una 
humillación de los ángeles. La preocupación de Judas con el tema de 
las relaciones sexuales con ángeles aparece de nuevo en la 
referencia a la “espumas... vergonzosas” (es decir, “semen”, 13) y 
finalmente en el v. 23 que manda odiar “aún la túnica contaminada 
por la carne”, es decir, la eyaculación de semen durante sueños o 
visiones de relaciones sexuales con ángeles (2006:748, 751-2; ver 
Col 2:8-23 y “por causa de los ángeles”, que en Æ 1 Cor 11:10 
podría referirse al temor de las mujeres de ser violadas 79 


sexualmente por ángeles ofendidos; D. Martin 1995:244-45; cp. 
Garland 526-29, quien cita Gén 6:1-4; Jubileos 4:22; 5:1-2; 1 Enoc 
6-7; 19:1; 2 Baruc 56:10-16; Testamento de Rubén 5:1-7; Tertuliano; 
debe añadirse Judas 6-7). 


Además, Judas sí habla de la naturaleza (v. 10, "naturalmente"; 
griego: fusikós) y de instintos "naturales" 


(v. 19, griego psuchikof), pero las traducciones evitan el concepto de 
naturaleza en estos textos y optan por términos como "instinto(s)" (v. 
10 en BJ, DHH, BA y NVI) "sensualmente" (v. 19, RV); pero cp. en v. 
19 "por naturaleza" (RV), "natural" (BJ) y "naturales" (DHH). La 
confusión resulta del hecho de que en Æ Romanos, Pablo habla 
peyorativamente del sexo anal sin preservativos (mujeres con 
varones, 1:26; varones con varones, 1:27) como prácticas sexuales 
"contra la naturaleza", con la implicación de que solamente lo natural 
es lo bueno. Pero para Judas lo natural es característico de los 


animales y los seres humanos deben superar lo natural y actuar 
"contra" la naturaleza -¡y aun Pablo en Romanos 11:24 celebra el 
hecho de que Dios mismo actúa "contra la naturaleza"! Ni la Biblia 
hebrea ni Jesús hablan de la 


"naturaleza" (un concepto de la filosofía griega), sino de la creación y 
de Dios como creador. Cuando Pablo y Judas utilizan el vocabulario 
filosófico de la "naturaleza", el lector fácilmente queda confundido por 
la variedad de matices. ¡Y cuanto más con traducciones homofóbicas 
que introducen la palabra 


"naturaleza" cuando no está en el griego y evitan usarla cuando el 
griego hace referencia a la naturaleza! 


Nota En su estudio clásico ([1980]/1992) John Boswell señala que 
desde Aristóteles observadores de animales han notado el 
comportamiento homoerótico y las parejas homosexuales. Bruce 
Bagemihl (1999) ha confirmado el comportamiento homosexual en 
más de 450 especies de mamíferos, pájaros, reptiles e insectos, y 
aún nuevos estudios agregan que todas las especies lo poseen. Sin 
embargo, los prejuicios heterosexistas han causado que muchos se 
contradigan al confirmar o negar el comportamiento homosexual 
entre animales y las conclusiones morales/éticas que podemos 
deducir de ello. El científico y teólogo alemán Volker Sommer ha 
diagramado las dos afirmaciones comunes sobre la homosexualidad 
entre los animales y las dos conclusiones ¡lógicas que han sacado 
los teólogos (1990:161) así: 1. "La homosexualidad es contra la 
naturaleza ------- >? 


3. "Debemos rechazarla" 
(no ocurre entre los animales)" 
2. "La homosexualidad es natural ----------------------- >? 


4. “Debemos aceptarla" 


(sí ocurre entre los animales)" 


Tradicionalmente, la iglesia ha partido del #1 para saltar a la 
conclusión #3 (ver Rom 1:26-27), aunque más tarde el Apóstol 
celebra los actos de Dios mismo "contra la naturaleza" (Æ Rom 
11:24). Aunque Judas no califica el atentado de violar sexualmente a 
los ángeles que visitaron Sodoma (v. 7) como 


"contra la naturaleza", su conclusión posterior que los seres humanos 
deben evitar la imitación del comportamiento "natural" de los 
animales "irracionales" (v. 10) lógicamente lo haría el padre 
eclesiástico de los teólogos que reconocieron el comportamiento 
homosexual entre los animales (£2), pero que saltaron a la conclusión 
#3 (debemos vivir superando la naturaleza). En la historia risible que 
Boswell y otros han trazado en estos asuntos, el prejuicio 
homofóbico ha ahogado la ciencia correcta y la teología coherente. 
La documentación de las 450 especies hecha por Bagemihl no hace 
más coherente cualquier salto del #2 al #4 que el salto de #1 al #3 en 
los argumentos tradicionales. No obstante, la diversidad de sentidos 
en Nuevo Testamento cuando trata del término "naturaleza" debe 
advertirnos contra la repetición de los errores comunes del pasado. 
A veces los fundamentalistas insisten en que Dios creó solamente a 
Adán y Eva, no a Adán y Esteban, o que Dios solamente permitió la 
entrada en el Arca de Noé de parejas de animales heterosexuales. 
Por lo menos, ahora podemos responder con esta pregunta: ¿De 
dónde vienen las 450 especies que Bagemihl documenta? Sin duda, 
de aquel mismo lugar "más allá del arco iris" de Noé, donde Caín 
encontró esposa. 
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6. Judas y la esperanza de los pobres. Judas mantenía viva la 
esperanza "apocalíptica" de las iglesias primitivas (vv. 14-25; ver 
especialmente Marcos 13; Mateo 24-25; Lucas 17:20-37; 21; 1-2 


Tesalonicenses; Santiago; Apocalipsis). Sin duda, estas perspectiva 
y teología apocalípticas son un factor fundamental para apreciar el 
acercamiento común del Nuevo Testamento a las instituciones 
humanas; según ellas, los autores esperaban la segunda venida de 
Jesús pronto, después de la caída de Jerusalén (70 


d.C.), para derribar el sistema violento y opresivo del Imperio 
Romano, y establecer en la tierra el nuevo orden de Dios, 
caracterizado por la libertad, la justicia, la sabiduría y el amor (2 
Pedro 3:13). Con tal fin a la vista, los autores "escogieron sus 
batallas" con mucho criterio. Pensaron que la venida de Jesús 
dependía del establecimiento de comunidades eclesiales en todo el 
mundo, que servirían de primicias del nuevo orden y serían 
paradigmas contraculturales frente al imperio opresor (Mateo 24:14; 
Marcos 13:10; Romanos 11-12, 15-16). Por lo tanto, no les interesó 
preocuparse en poner parches y curitas para reformar un poco el 
viejo orden. Habían experimentado las primicias del nuevo orden y 
lucharon con todo el corazón para verlo triunfar. 


Podemos reconocer que esta teología apocalíptica tenía sus 
limitaciones, pero no es justo criticarla por resignarse 
(supuestamente) a mantener el status quo. Las filosofías griegas 
esperaban solamente un escape del alma no material del cuerpo 
material para participar en la esfera no material celestial; las 
religiones orientales panteístas esperaban que el alma se disolviera 
en el mar cósmico divino impersonal. 


En marcado contraste, la esperanza apocalíptica de los profetas 
hebreos y del Nuevo Testamento es una esperanza que parte (1) del 
Dios personal, creador de todas las cosas materiales y (2) de la 
resurrección y ascensión corporal de Jesús al "cielo". Por lo tanto, la 
esperanza apocalíptica cristiana abarcaba el cuerpo humano junto 
con toda la tierra y el cosmos (Romanos 8; 1 Cor 15). 


La larga historia humana y las ciencias modernas nos ayudan a 
superar la teología apocalíptica en ciertos aspectos. Cuando los 


autores de la Biblia contemplaron el pasado, proyectaron un universo 
creado unos 4000 años a.C.; al contemplar el futuro, esperaron la 
venida de Jesús dentro de una generación. Podemos contar casi 
2000 años de historia después de la vida de Jesús y la caída de 
Jerusalén, con la expansión gradual de las iglesias a todo el mundo. 
Según los análisis socioeconómicos, con iglesias de millones de 
miembros, especialmente en países democráticos, podríamos lograr 
dimensiones de liberación y justicia humana que quedaron fuera de la 
visión primitiva apocalíptica que sostenía la esperanza de las 
pequeñas comunidades perseguidas del primer siglo. 


Pero reconocer tales limitaciones no justifica despreciar la teología 
apocalíptica que mantenía viva la esperanza de esas comunidades 
cristianas originales. La esperanza apocalíptica motivó a las iglesias 
primitivas a plantear comunidades contraculturales, no violentas, en 
todo el imperio romano. Y, aun desde el principio, había cierta 
dialéctica entre las nuevas “iglesias en casa” y las instituciones 
tradicionales, la cual partía del templo en Jerusalén (Hechos 2) y muy 
pronto se extendía a las instituciones imperiales. Como estrategia 
para trastornar un imperio poderoso, sería difícil imaginar algo más 
eficaz que esta dialéctica, que no gastó esfuerzos luchando para 
poner parches en un imperio que tenía que caer. Donde se debilitó y 
falló esta praxis fue en conformarse más y más con las injusticias, 
opresiones y violencia del orden que buscaba trastornar (ver los 
códigos domésticos de AE Colosenses y AE Efesios). Judas y los 
otros autores del Nuevo Testamento lucharon ferozmente contra los 
inicios de este conformismo. Cp. las estrategias no violentas de 
Gandhi y Martin Luther King. 


En su impresionante doxología final el autor proyecta una visión 
escatológica de todos los creyentes fieles, sin distinción de clases o 
elites espirituales, no doblados al piso y humillados, al estilo de los 
pobres esclavos de los imperios orientales, ofreciéndose como 
perros para ser penetrados sexualmente, sino gozosamente parados 
con un pleno sentido de su dignidad y alabando a Dios y a Jesucristo 
por su gran salvación (Judas 24-25; Countryman 2006:751). 
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7. Intertextualidad: el uso posterior de Judas en 2 Pedro. 


Judas (50-60 d.C., muy judío) — 2 Pedro (90 d.C., más helenizado) 


11... 
...[15-16] 
12 
13b-14 
[11]... 
...15-16 
12-13 


17 


16 
18 
17-18 
3:1-3 


Para su denuncia contra los falsos maestros 2 Pedro incorpora (sin 
avisarnos) 13 de los 25 versículos de Judas (parcial o totalmente; 2 
Pedro solamente no utiliza Judas 1-3, 14-15 y 19-25). Según William 
Countryman este uso de una gran parte de Judas por parte de 2 
Pedro le confiere a Judas un tipo de "valor canónico doble” 
(2006:748). Sin embargo, mientras Judas había denunciado a ciertos 
varones que negaron que Dios juzgaba el pecado (w. 4, 15), 2 Pedro 
denuncia burladores que habían negado la segunda venida de Jesús 
(1:16-17; 3:3-4). Algunos de los cambios que hace 2 Pedro son 
notables: a. De los tres ejemplos de castigo en Judas 5-8 (Israel en 
el desierto; los ángeles de Génesis 6:1-4; Sodoma y Gomorra), en 
vez de Israel en el desierto 2 Pedro sustituye el diluvio (Génesis 6:5- 
8:22; 2 


Pedro 3:20) y pone sus tres ejemplos en el orden cronológico de 
Génesis; pero el paradigma del Exodo así queda eliminado en Judas. 


b. Judas 5-8 insiste en la capacidad de Dios para juzgar (en la 
historia y al final), mientras 2 Pedro 2:4-9 


hace hincapié en la capacidad de Dios para salvar del juicio (Noé y 
Lot son ejemplos de "justos" a quienes Dios libera del juicio). 


c. 2 Pedro elimina las dos citas de los libros pseudoepigráficos (el 
argumento sobre el cuerpo de Moisés y la profecía de 1 Enóc; Judas 
9, 14-15); así desaparecen la importancia del cuerpo humano 
después de la muerte y la flexibilidad del canon. 


d. 2 Pedro 2:4 da a los ángeles un castigo más helenizado 
("arrojándolos al Tártaro" [de la mitología griega]; cp. Judas 6 "en 
cadenas perpetuas bajo oscuridad"). 


e. 2 Ped 2:6-8, al tratar Sodoma y Gomorra, elimina la referencia de 
Judas 7 a la intención de violar a los ángeles visitantes ("carne 
diferente"); así, la capacidad de los ángeles de tener relaciones 
sexuales queda excluida y los pecados de Sodoma parecen más 
generales y comunes: impiedad, violencia, opresión, excesos, falta 
de escrúpulos y principios, infracciones a la ley (no es la de Moisés). 


f. "banquetean" en 2 Ped 2:13 elimina la referencia concreta en 
Judas 12 a los "ágapes". 


g. De la Biblia Hebrea, Judas (v. 11) cita tres ejemplos de pecadores 
(Caín, Balaam, Coré) que 2 Pedro (2:15-17) reduce a Balaam (pero 
incluye el asna profetisa que habló -otra cosa “contra la naturaleza"). 


h. 2 Pedro 2:19-22 (sin paralelos en Judas) desarrolla ciertos 
aspectos del pecado de los falsos maestros y, además del proverbio 
del perro (masculino, tomado de Proverbios 26:11), incluye otro, de 
la cerda (femenina, común en la literatura helénica). 
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Nota 1: Los Tres Mitos de las Interpretaciones Homofóbicas de 
Judas 7. 


Judas, Jesús y Sodoma: la homosexualidad en los animales y la 
homofobia humana 


También Sodoma y Gomorra y las ciudades vecinas, las cuales de la 
misma manera que aquellos, habiendo fornicado e ido en pos de 
vicios contra la naturaleza, fueron puestas por ejemplo, sufriendo 
el castigo del fuego eterno (Judas 7 RVR95) 


Así también Sodoma y Gomorra y las ciudades circunvecinas, a 
semejanza de aquellos, puesto que ellas se corrompieron y siguieron 
carne extraña, son exhibidas como ejemplo al sufrir el casito del 
fuego eterno (Judas 7, La Biblia de las Américas). 


MITO 1 Judas 7 condena a los homosexuales porque cometen 
"vicios contra la naturaleza”. 


El empleo homofóbico de Judas 7 es respaldado recientemente por 
varias traducciones (la RVR95 citada arriba; ver DHH, NVI, BNP 
etc.). No obstante, nada en el griego original de Judas 7 justifica tal 
referencia a "vicios contra la naturaleza" cuando el griego original 
dice que "se fueron tras una carne diferente" (NBJ; “carne extraña” 
BA). De las traducciones en castellano, la gran mayoría, como la 
Biblia de las Américas (BA) y la Nueva Biblia de Jerusalén (NBJ), 
siempre han conservado el sentido literal del griego, que refiere a la 
carne de ángeles como una carne "diferente/extraña", heteras en 
griego (ver 


“hetero sexual" en castellano): 


Así como Sodoma y Gomorrha, y las ciudades comarcanas, que 
fornicaron como ellas, y yendo en pos de otra carne, fueron puestas 
por escarmiento, sufriendo pena de fuego eterno (Sagrada Biblia — 
Scío de San Miguel, s. 


XVIII) 


Así como Sodoma y Gomorra, y las ciudades comarcanas, las 
cuales de la misma manera que ellos habían fornicado, y habían 
seguido desenfrenadamente en pos de otra carne, fueron puestas 
por ejemplo, habiendo recibido la venganza del fuego eterno. (Reina 
Valera 1865 y 1909) 


Como Sodoma y Gomorra y las circunvecinas ciudades, habiendo de 
semejante modo que éstos ramereado e ídose tras carne otra; 


yaciendo están para escarmiento, de fuego eterno pena sufriendo. 
(Sagrada Biblia — Júnemann) Como Sodoma y Gomorra y las 
ciudades circunvecinas, que lo mismo que ellos se prostituyeron y 
marcharon tras 


carne ajena, quedan como ejemplo sufriendo el castigo de un fuego 
eterno. (Sagrada Biblia - Serafín de Ausejo) Como Sodoma y 
Gomorra y las ciudades vecinas, las cuales de la misma manera que 
aquéllos, se dedicaron a la fornicación y fueron en pos de una carne 
diferente, fueron puestas por ejemplo, sufriendo el castigo del fuego 
eterno. (NT — Versión Recobro) 


Así también Sodoma y Gomorra y las ciudades circunvecinas, a 
semejanza de aquéllos, puesto que ellas se corrompieron (se 
entregaron a gran inmoralidad) y siguieron carne extraña, son 
exhibidas como ejemplo al sufrir el castigo del fuego eterno. (Nueva 
Biblia de los Hispanos) 


Como Sodoma y Gomorra, y las ciudades vecinas, las cuales de la 
misma manera que ellos habían fornicado, y habían seguido 
desenfrenadamente la carne extraña, fueron puestas por ejemplo, 
habiendo recibido el juicio del fuego eterno. (Reina Valera 2000) 


Así como Sodoma y Gomorra, y las ciudades en torno de ellas, de la 
misma manera que éstos, habiéndose entregado a la fornicación, y 
yendo descaminados en pos de otra carne, nos están propuestas, 
como escarmiento, sufriendo el castigo de fuego eterno. (Versión 
Moderna) 
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Como a Sodoma y a Gomorra y a las ciudades circunvecinas, que de 
la misma manera que aquéllos fornicaron yendo tras carnes 
extrañas, han sido puestas bajo fuego eterno, siendo condenadas a 
juicio. (Peshitta en Español) Como Sodoma y Gomorra y las en torno 
de ellas ciudades, de semejante manera a éstos habiendo fornicado 


y habiendo ido en pos de carne diferente, son propuestas como 
ejemplo, de un fuego eterno (la) pena sufriendo (Nuevo Testamento 
Interlineal Francisco Lacueva. La nota dice explícitamente: 
DIFERENTE: Es decir, no 


humana, sino de ángeles [V. Gn. 19:1-11]) 


La nota en la Biblia de Jerusalén explica el sentido del original griego: 
"Carne que no era humana, puesto que su pecado había sido el de 
querer abusar de 'ángeles', Gn 19:1-11". Así, traducido literalmente, 
apreciamos como Judas siguió la enseñanza de su hermano Jesus e 
ignoró en el relato sobre Sodoma alguna condenación de la 
"homosexualidad". Pero en lugar de apreciar que Judas sigue a su 
hermano Jesús evitando la interpretación homofóbica de sodomía en 
Génesis 19 que condena a varones 


“homosexuales”, el lector es obligado a incurrir en el error evitado por 
Jesús y Judas. 


MITO 2 Judas enseña que nuestra sexualidad siempre debe ser 
“natural” como la de los animales. 


Al contrario, aunque Judas enseña que lo “natural” es característico 
de los animales, insiste que los seres humanos deben superar lo 
natural y actuar "contra" la naturaleza (v. 10). Aunque el griego 
original de Judas 7 omite la frase “contra la naturaleza”, Judas habla 
de la naturaleza (v. 10, "naturalmente"; griego: fusikós) y de instintos 
"naturales" (v. 19, griego psuchikoí). Las traducciones, no obstante, 
evitan el concepto de naturaleza en estos textos y optan por términos 
como "instinto(s)" (v. 10 en BJ, DHH, BA y NVI) "sensualmente" (v. 
19, RV); pero cp. en v. 19 "por naturaleza" (RV), "natural" (BJ) y 
"naturales" 


(DHH). La confusión resulta de que en Æ Romanos Pablo habla 
peyorativamente del sexo anal sin preservativos (mujeres con 
varones, 1:26; varones con varones, 1:27) como prácticas sexuales 


"contra la naturaleza", implicando que solamente lo natural es lo 
bueno. Sin embargo, ni la Biblia Hebrea ni Jesús hablan de la 
"naturaleza" (un concepto de la filosofía griega), sino de la creación y 
Dios como creador (Salmo 104). Cuando Pablo y Judas utilizan el 
vocabulario filosófico de la "naturaleza", el lector fácilmente queda 
confundido por la variedad de matices. ¡Y cuanto más con 
traducciones homofóbicas que añaden la palabra "naturaleza" 
ausente en el griego y evitan usarla cuando el griego hace referencia 
a la naturaleza! 


MITO 3 Judas 7 condena a los homosexuales porque son 
sodomitas. Véase acápite 5, S 2. 
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19 Rohun Park, “The Letter of Jude” (424-435) 


1 La Presencia Imperial Cúltica. Primero Rohun Park señala cómo 
el culto al emperador en el imperio romano se repite en la historia 
moderna (a) en la imposición y promoción del culto imperial japonés 
en Corea durante la Segunda Guerra Mundial, acompañada por la 
conscripción militar y la esclavitud sexual (424-25); (b) la deificación 
de II Sung Kim, instalado por la Unión Soviética como líder de Corea 
del Norte en 1945 y eventualmente imponiéndose como dictador 
hasta 1994 (425); (c) las pretensiones imperiales de George W. 
Bush, precedidas en el siglo XIX por la colaboración de los primeros 
misioneros protestantes a Corea (1882) con el dominio económico 
del país (425-26). Como esfuerzos contestatarios, Park refiere a la 
teología coreana Minjung enfocando a los marginados como imagen 
de Jesús (1970's), y la renovación del budismo también reclamando 
liberación para los marginados (1990's). 


2 Una lectura descolonizadora de Judas. Según Park los 
destinatarios de la carta de la comunidad original establecida por la 
proclamación apostólica (3, 17-18), representaron un elemento 
contestatario y subversivo frente al imperio idolátrico, pues 
reconocieron a Jesús como Señor único (no a César; 4, 17, 21, 25), 
mientras que los maestros y profetas intrusos (4-19) promovieron 
una acomodación con la idolatría, la opresión y la injusticia sexual del 
imperio (427-30). Las citas en Judas 9 y 13-14 de los libros judíos 
apócrifos Asunción de Moisés y 1 Enoc hacen patente el fondo 
judío-palestinense de la comunidad original de los destinatarios y 
además podrían señalan una época temprana antes de formalizar un 
canon más estrecho (cp Æ 2 Pedro). En su resumen de los juicios 
divinos citados en Judas (5, Israel en el desierto; 6, los ángeles que 
violaron mujeres y procrearon gigantes; 7, Sodoma y Gomorra; 11, 
Caín; 11, Balaam y Coré, Park (431) malinterpreta el relato de 
Sodoma como una condenación de inmoralidad sexual “contra la 
naturaleza” (“unnatural”, aunque el texto original griego evita tal 
terminología y habla de “carne extraña”; véase arriba). 


3 Descubriendo la óptica postcolonial. Park cita un sermón de un 
teólogo coreano, Jung Young Lee, que utiliza la ilustración de un 


amargón que apareció solito, como el sol, en césped verde. Por el 
odio del dueño que quiso matarlo, el amargón primero procuró 
conformarse al color verde del césped, pero perdió así el sentido de 
su existencia. Por fin el amargón decidió desplegar su color auténtico 
y aceptar las consecuencias, que resultaron positivas (433-4). La 
aplicación que hace Park a los destinatarios de Judas, presionados a 
conformarse al imperio opresor, también la podríamos hacer a las 
minorías sexuales hoy. El comentario de Segovia hace más explícita 
la aplicación: "los marginados son parte de la creación de Dios y 
deben ser dejados libres para crecer y florecer en el mundo de Dios” 
(66). 
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Apocalipsis 

Capítulo 27 

Apocalipsis 

¡Ay de la gran ramera Babilonia (Roma)! 
Bosquejo 


1. Introducción 


1:1-8 
Prólogo, 1:1-3 
Saludo, 1:4-8 


2. Los mensajes a las siete iglesias perseguidas y oprimidas 
1:903:22 


Visión preparatoria, 1:9-20 


Las siete cartas, 2:13:22 


Éfeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, 
Sardis, Filadelfia, Laodicea 


3. Los siete sellos abiertos por el victorioso Cordero inmolado 
4:1:18:1 


Visiones preparatorias, 4:1115:14 


El Dios creador-liberador en su trono, 4:1-11 


El León/Cordero, Señor de la Historia, 5:1-14 


El Cordero rompe los siete sellos, 6:11/18:1 


4. Las siete trompetas 


8:2/111:18 


Visión preparatoria: oraciones de los santos, 8:2-5 


Las primeras seis trompetas, 8:6119:21 

Inminencia del castigo final, 10:1-7 

El librito devorado, 10:8-11 

Los dos testigos mártires (¿Pedro y Pablo?), 11:1-13 
La séptima trompeta, 11:14-19 


5. Las siete visiones: los oprimidos y los juicios contra los opresores 
12:1015:4 


El Dragón trata de devorar a la Mujer y su Hijo, 12:1-18 


El Dragón transmite su poder a la (Primera) Bestia del mar 
(el Imperio Romano), 13:1-10 

La (segunda) bestia de la tierra (el falso profeta) 

al servicio de la Bestia del mar (culto al Emperador), 13:11-18 
Los seguidores (célibes) del Cordero, 14:1-5 

Tres ángeles proclaman un evangelio eterno, 14:6-13 

El Hijo del Hombre y tres ángeles más: 

la siega y la vendimia de las naciones, 14:14-20 

El cántico de Moisés y del Cordero, 15:1-4 


6. Las siete copas (los ángeles castigan a los opresores) 


15:5016:21 


Siete ángeles con siete plagas salen del Santuario, 15:5-8 
Siete copas (= plagas), 16:1-21 
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7. Juicio contra la gran ramera Babilonia ( = Roma) 


17:1019:10 


La célebre ramera y la bestia, 17:1-18 
La caída de Babilonia (= Roma), 18:1-24 


Cantos triunfales en el cielo, 19:1-10 


8. La derrota final del Imperio y las naciones opresoras-idolátricas 
19:11020:15 


El primer combate escatológico, 19:11-21 

La resurrección y el reino de los mártires por 

mil años (el Milenio), 20:1-6 

El segundo combate escatológico, 20:7-10 

El Juicio Final contra las naciones opresoras, 20:11-15 


9. La meta cósmica de la historia humana 


21:1022:5 


El nuevo cielo y la tierra renovada, 21:1-8 


La novia: la Nueva Jerusalén, 21:9022:5 


10. Epílogo 
22:6-21 
Comentario 


Introducción. Apocalipsis (la palabra griega que significa 
“revelación”) es el único libro de este género literario en el Nuevo 
Testamento (ver Daniel de las Escrituras hebreas; cfr. Marcos 13; 
Mateo 24! 25; Lucas 21; Isaías 24/127; Zacarías 1/18; Ezequiel 
371139). Como forma de "profecía" (Apoc. 1:3; 22:7, 9-10, 18, 19), 
la literatura apocalíptica viene por visiones con interpretaciones (en 
vez de palabras solamente; Jeremías 1:9), es altamente simbólica y 
surge en contextos de crisis agudas que reclaman la intervención 
abrupta de Dios en la historia humana (ver las persecuciones en 
Apoc 1:9; 2:10; 12:17; y los mártires en Apoc 2:13; 6:9-11; 13:15; 
17:6; 18:24; 20:4; cfr. 11:7-10). El “milenio” de 20:1-6 promete una 


primera resurrección solamente para estos mártires, mientras que la 
resurrección general acaecería después de estos "1000 años”. 


Es posible que una primera edición del Apocalipsis haya sido escrita 
durante la persecución de Nerón en el 64 d.C., pues el libro habla del 
templo en Jerusalén como todavía existente (11:1-3) y usa el nombre 
simbólico "666" para la bestia, que probablemente simboliza el 
nombre de Nerón (David Aune HCSB introducción, 2006). De ser así 
ésta (ca. 64 d.C.) consistió de: 


1:4-11; 4:1022:5 (introducción + visiones) 


y la segunda edición (ca. 95 d.C.) añadió: 


1:1-3; 1:12/13:22; y 22:6-21 (introducción, siete cartas, conclusión). 


De todos modos, la edición final del Apocalipsis habría sido escrita 
en Asia Menor (la actual Turquía) hacia el 95 d.C., durante las 
persecuciones locales de fines del imperio de Domiciano (81-96 
d.C.). Esta última edición fue preparada probablemente después de 
la destrucción de Jerusalén (70 d.C.), ya que los judíos llamaron a 
Roma “Babilonia” (el imperio que destruyó Jerusalén en 587/6 a.C.) 
solamente después de este acontecimiento. Además, el Apocalipsis 
alude a la leyenda de la vuelta a la vida del Emperador Nerón (54-68 
d.C.), que circulaba en las dos décadas después de su suicidio 
(Apoc 13:3; 17:9-11). 


En la actualidad, son pocos los especialistas que sostienen que el 
apóstol Juan (¿el Discípulo Amado?) haya sido el autor del 
Apocalipsis. Sin embargo, a pesar de sus muchas diferencias, el 
Evangelio de Juan, las tres Cartas de Juan y el Apocalipsis poseen 
varios elementos en común. Por lo tanto, es común inferir la 
existencia de una comunidad joánica, que conservó las enseñanzas 
del Apóstol y las redactó para la posteridad (ver Apoc 1:1, 4, 9; 
22:8; cp. 21:14 donde los apóstoles parecen ser figuras del pasado). 
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1. ¿Antijudaísmo? En el Apocalipsis, las alusiones a las Escrituras 
Hebreas (en el 65% de los versículos; S. Moyise 1995) indicarían un 
autor judío, en tanto que las características semíticas del estilo 
griego señalarían uno palestino, tal vez emigrado al Asia Menor 
durante la crisis del 66 al 73 d.C. Dos textos (2:9; 3:9) califican de 
“sinagoga de Satanás” a quienes “se proclaman judíos y no lo son”. 
Sin embargo, en vez de admitir una interpretación de antijudaísmo 
general en el libro, debemos reconocer que los textos solamente 
hablan de dos grupos locales de judíos (en Éfeso y Filadelfia, hacia 
95 d.C.; HCSB nota) que habían denunciado calumniosamente a los 
seguidores de Jesús ante las autoridades romanas, provocando la 
persecución violenta y el encarcelamiento de muchos creyentes en 
esas dos ciudades. Los seguidores del Cordero aparentemente se 
consideraban a sí mismos como judíos auténticos (Peter Borgen 
1993:199-211). Aunque el Apocalipsis prohíbe comer de la carne 
sacrificada a los ídolos (2:14, 20), no indica ninguna controversia 
sobre la circuncisión, el sábado y las leyes de Moisés sobre la 
comida. 


2. Pobres, oprimidos y discapacitados. Especialmente los 
estudios latinoamericanos y feministas han aclarado el carácter 
radical de los géneros apocalípticos y utópicos (Ricardo Foulkes 
1989; Pablo Richard 1994/99; Juan Stam 1978; 1996; 1998; 
Elisabeth Schússler Fiorenza 1985; 1991/97; Tina Pippin 1994). Tales 
escritos proceden de grupos pobres, marginados, oprimidos y 
perseguidos (tal como Juan, oprimido y exiliado en la isla de Patmos, 
1:9). Las guerras de conquista por parte del Imperio contra los 
pueblos y las naciones débiles produjeron hambre y peste (6:5-8; 
16:1-11). Juan Stam (1998) llama la atención sobre la denuncia de la 
opresión imperial y la obscena lujuria, racionalizada con pretensiones 
religiosas idolátricas (Apoc 13; 17:118). Tanto ricos como pobres 
sucumbieron a las demandas socioeconómicas idolátricas de la 
segunda bestia (13:16). Elisabeth Schüssler Fiorenza escribe: "A 
quienes son pobres, hostigados y perseguidos, la promesa del triunfo 


les asegura lo esencial para vivir en el futuro escatológico: la comida, 
el vestido, la casa, la ciudadanía, la seguridad, el honor...” 


(1985:196; ver 124-5). Por lo tanto, es comprensible que a Friedrich 
Engels y a Karl Marx les haya interesado tanto el Apocalipsis y que 
Engels lo haya eligido como tema de su único artículo sobre la Biblia 
(1883). 


No obstante, en el Apocalipsis la pobreza y la opresión aparecen 
más en las imágenes que en el vocabulario técnico y explícito 
(Thomas Hanks 1982:57/1983:48). La pobreza ( ptocheía) de la 
iglesia de Esmirna es atribuida a la opresión-persecución procedente 
de ciertos “judíos” (2:9; mejor entendido como “otros judíos”, pues 
Juan y muchos en las siete iglesias también eran judíos; cfr. 3:9 
Juan). La referencia (3:17-18) a la “pobre” ( ptochós) iglesia 
laodiceana es metafórica, pero el contexto nos ayuda a delinear el 
sentido literal de la pobreza: tener necesidad, ser miserable, 
deplorable, ciego, desnudo, sufrir vergúenza. El vínculo entre la 
discapacidad (ser “ciego”) y la pobreza es patente, como en 
Lucas. Juan no habla literalmente de los inválidos (cfr. los ídolos 
muertos, que no pueden ver ni caminar, 9:20; Isaías 17:8; 
Deuteronomio 5:4, 23), pero las referencias metafóricas son 
comunes: “el que tenga oídos, oiga...” (2:7, 11, 17, 29; 3:6, 13; 
13:9). 


Aunque Jesús “anduvo haciendo bien y sanando” a los enfermos, el 
Apocalipsis refleja la antigua teología del Éxodo: Dios mismo (o por 
medio de sus ángeles) envía plagas y pestes a los seres humanos 
(Apoc 6:5-8; 16:1-11). Es una manera de insistir en que Dios es 
soberano en todo sufrimiento, lo impone con límites muy estrictos 
(días, semanas, meses, años) y siempre con el propósito final de 
liberar a su pueblo de toda opresión y padecimiento. 


Como el Evangelio de Juan (1:29; ver el cordero pascual del Éxodo y 
el Siervo sufriente de Isaías 53:7), el Apocalipsis habla de Jesús 
como el “Cordero” (29 veces), pero más específicamente como 


“degollado” (eternamente “discapacitado”, 5:1-14; Nancy Eiesland 
1994:98-100). En el Evangelio, el Cordero es quien quita los pecados 
del mundo, pero, en el Apocalipsis, el Cordero desvalido es la clave 
de la historia humana (“digno de abrir los libros”). El secreto del 
triunfo del proyecto de Dios en esta historia no está fundado en el 
poder militar de los grandes imperios con sus ídolos muertos (9:20), 
sino en el sufrimiento voluntario del Cordero y sus seguidores 
perseguidos. 


3. Opresión, violencia y justicia liberadora. El vocabulario para la 
opresión, a veces vinculado explícitamente con la pobreza, domina en 
Apocalipsis 11112, en tanto que la justicia liberadora de Dios es más 
prominente en Apocalipsis 151122. El vocabulario técnico para la 
opresión incluye thlipsis (opresión, aflicción: 1:9; 2:9 [+pobreza], 10, 
22; 7:14; Hanks 1982: 56-61; 1983:47-50) y las palabras de la raíz 
ádik- (injusticia, opresión, daño: 2:11; 7:2-3; 9:4, 10, 19; 11:5; 18:5- 
6; 22:11). La preocupación ecológica se expresa en la condenación 
de los que “oprimen/dañar” la tierra (7:2-3; 9:4, 10, 19; cfr. 6:6) y a 
los que “destruyen la tierra” (11:8) se los amenaza con un juicio de 
destrucción. El trono celestial del Creador cósmico es adornado 
como si se preparara para una celebración del triunfo de un partido 
“Verde” (4:3). 


Además del vocabulario explícito, el Apocalipsis describe 
metafóricamente las experiencias de persecución, opresión y 
violencia. Sobre todo, la violencia del imperio opresor es descrita con 
referencias a la sangre de los mártires y del Cordero 219 
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degollado (1:5, 7; 5:6, 9, 12; 7:14; 12:11; 19:7, 9, 13). Cuando Dios 
“toma venganza” por la sangre de los mártires (6:10; 19:2), el 
castigo mortal también produce sangre (6:12; 8:7-8; 11:6; 14:20; 
16:3-4). Juan mismo había experimentado persecución y opresión al 
sufrir el exilio en la isla de Patmos (1:9) y Antipas sufrió el martirio 
(2:13); cuando el Cordero abre el quinto sello, Juan ve debajo del 


altar a las personas degolladas a causa de su testimonio (6:9-11). 
Los dos testigos de Dios fueron asesinados en Jerusalén, una ciudad 
comparada con Sodoma y Egipto por su opresión y violencia (11:7- 
8); el dragón guerrea injustamente contra los hijos de la mujer 
(12:17). Apocalipsis 13 describe en detalle los mecanismos 
económicos de opresión y violencia que caracterizaron al Imperio 
Romano (ver especialmente la “marca” de la bestia en 13:16-17; cfr. 
14:9, 11; 15:2; 16:2; 9:20; 20:4). Los capítulos 17:118 describen en 
detalle la riqueza obscena de "Babilonia" (Roma), la “ramera” 


idolátrica (jamás una “meretriz” pues en esta retórica Juan está lejos 
de buscar ser cortés o políticamente "correcto"). 


Reflejando el paradigma del Éxodo, el Canto de Moisés y del 
Cordero (15:3-4) introducen el tema de la justicia liberadora de Dios 
(palabras de la raíz dik-; ver 16:5, 7; 19:2, 8, 11; 22:11). Los santos 
y mártires habían arriesgado su vida para expresar su solidaridad 
con los pobres, oprimidos y perseguidos, manifestando así su propia 
justicia y reflejando de esta manera la justicia liberadora de Dios 
(19:8; 22:11). Dos veces el Apocalipsis sefiala cómo Dios había 
“vengado” ( ékdik-) la sangre de los mártires (6:10; 19:2). Así, como 
en el Éxodo (21:21-24), también en el Apocalipsis la ira de Dios 
refleja la justa indignación contra los opresores, no contra los pobres 
oprimidos, y de esta manera nos recuerda que Dios jamás es 
indiferente frente a la injusticia, la opresión y la violencia contra los 
pobres oprimidos, los débiles y los marginados (6:16-17; 11:18; 
14:10, 19-20; 15:1; 16:1, 19; 19:15; cfr. la ira injusta del Dragón 
(12:12,17); ver Hanks 1972: 501-6). 


4. Mujeres. Hemos notado que en Mateo, con excepción de la 
esposa de Pilatos (27:19) y la madre de Santiago y Juan (20:20, tal 
vez viuda), todas las mujeres son minorías sexuales. En el 
Apocalipsis desaparecen las excepciones y las mujeres, como 
también todos los varones, representan minorías sexuales. En el 
simbolismo del libro, la nueva Jerusalén, el futuro anhelado, se 


presenta bajo la imagen de una novia adornada para su esposo, el 
"Cordero" (19:7; 21:1022:5). En 14:1-5, la 


"novia" se presenta bajo la imagen de 144.000 varones “vírgenes” 
que no se habían manchado en relaciones sexuales con mujeres (tal 
vez un símbolo de las relaciones económicas con el imperio). Todo el 
pueblo de Dios (Israel + iglesia, y no simplemente la Virgen María) 
aparece bajo la imagen de la Mujer vestida con el sol (12:1-6, 13- 
17), una madre soltera, que da a luz a su primogénito (sin mención 
de un padre generador). 


En contraste con las imágenes positivas de mujeres, tenemos las 
imágenes negativas (también de minorías sexuales): la gran 


"ramera" Babilonia (= Roma; 17018) y la falsa profetisa Jezabeel 
(2:20-23; ver la reina infame que se opuso al profeta Elías, 1 Reyes 
16:31; 19:1-3). Adela Yarbro Collins (1984) ha demostrado que el 
Apocalipsis sirve como “catarsis” (una limpieza emocional; ver las 
tragedias griegas y de Shakespeare) para reducir la gran 
discrepancia que sentimos (“la disonancia cognitiva”) entre lo que es 
(la injusticia, opresión, violencia, persecución) y lo que debe ser (la 
liberación, la justicia, la plenitud de vida, el amor solidario). 


Además, el Apocalipsis provoca una catarsis/limpieza emocional, 
porque convence al lector de que lo que debería ser ya es una 
realidad: el Dios liberador en su trono celestial, el Cordero que abre 
los sellos y dirige el curso de la historia humana hacia una 
culminación triunfal. Para aliviar la indignación que el lector siente 
frente a tanta opresión y violencia, el Apocalipsis ofrece una 
estrategia de transferencia psicológica: Juan nunca sugiere que los 
seguidores del Cordero deban utilizar una contraviolencia, sino que 
los anima con la visión y esperanza de Cristo y Dios peleando por 
ellos y derrotando a sus opresores. 


5. Minorías sexuales. El gran valor del Apocalipsis para las 
minorías sexuales hoy es la ferviente insistencia del libro en que Dios 


es justo y soberano, con un proyecto de liberar a los débiles y 
oprimidos de toda opresión y persecución (cfr. Tina Pippin y Michael 
Clark 2006:754). Juan denuncia el tráfico de esclavos en los 
“cuerpos y almas de los seres humanos” 


(18:13; cfr. 19:18). En la lista de vicios (11 Timoteo 1:10 coloca 
juntos los términos para “cama-varones” y “traficantes de esclavos”, 
señalando así la explotación en la prostitución de esclavos jóvenes 
masculinos raptados. Es otra evidencia de que 


“cama-varones” no se refiere a nuestro concepto general y científico 
de “homosexuales”, personas con una determinada orientación 
sexual, sino específicamente a los varones que pagaron para 
explotar sexualmente a tales jóvenes esclavos. No obstante, 
indudablemente los trabajadores del sexo y meretrices, sean 
prostitutos femeninas o masculinos, se sentirían más cómodos, 
sentados a los pies de Jesús, frente al mar de Galilea, que en las 
siete iglesias del Asia Menor, escuchando la descripción joánica de la 
idolatría imperial con todas las lúbricas referencias a la "gran 
ramera” (el símbolo de Roma en Apoc 171118). 
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No aparece en todo el Apocalipsis ningún ejemplo de familia 
tradicional, pues todas las personas sin excepción son minorías 
sexuales. Ver “la pareja del mismo sexo” en Apoc 11, “un par de 
profetas varones” (Pippin y Clark 2006:756). Yarbro Collins sugiere 
que el libro revela odio y temor a las mujeres y a los instintos 
sexuales (1984:159), elementos comunes en casos de homofobia 
internalizada (OJuan, Discípulo Amado; Countryman 1988: 135-8). 
Como en las cartas de Pablo (11 


Corintios), existe en Apocalipsis una tensión entre conceptos rígidos 
habituales de género y conceptos más flexibles. Los 


“vírgenes/célibes” no contaminados (Apoc 14:4) son masculinos (Tina 
Pippin 1994:113), pero (como buenos transexuales) al final forman 
parte de la novia femenina, esposa del Cordero masculino (21:9-27). 
Además, la declaración de que las relaciones sexuales con mujeres 
“contaminar” (Apoc 14:4), inspiró durante siglos una inefable alegría 
a los monjes medievales que se satisfacían al pensar en sí mismos 
como las “vírgenes” casadas con el Cordero (Boswell 1980:216-8). 


Desde la Reforma, los protestantes (pro-matrimonio) han encontrado 
este texto uno de los más difíciles del Nuevo Testamento. 


Sin embargo, cuando el Apocalipsis habla de "Sodoma" (11:8, con 
Egipto y Jerusalén), la considera símbolo de violencia, opresión y 
persecución (ver la falta de hospitalidad en Génesis 19), y no de 
relaciones homoeróticas. Así también, cuando el Apocalipsis 
menciona a ciertos seres humanos como “perros” excluidos de la 
nueva comunidad justa (22:15), se refiere a los 


cristianos apóstatas que sacrificaron a los ídolos y denunciaron a sus 
hermanos ante las autoridades imperiales (cfr. 21:8). En el género 
apocalíptico hay absoluta dicotomía entre el bien y el mal (sin 
matices de gris), del mismo modo que en la esfera sexual hay 
solamente célibes y prostitutas; una virgen en contraste con la gran 
ramera. Los matrimonios “normales” de las familias tradicionales 
brillan por su ausencia. 


En Apocalipsis es apropiado, entonces (aunque el trono del Creador 
es verde, 4:3), que en el capítulo 10 Juan tenga una visión de un 
ángel poderoso con un arco iris sobre su cabeza (10:1) ¡como si 
estuviera vestido para dirigir una Marcha del Orgullo Gay! El mensaje 
de este ángel para las iglesias (que hoy estudian interminablemente 
la "homosexualidad" y sus causas, pero nunca investigan la 
homofobia y las causas de la heterosexualidad) es “¡Ya no habrá 


más dilación!” (10:6). Los opresores resultan siempre muy astutos 
para encontrar nuevas excusas que los exima de practicar la justicia. 


6. Valor teológico. Para el lector moderno, el Apocalipsis, escrito en 
un contexto de persecución y amargo sufrimiento, tiene limitaciones. 
Los estudios modernos han desenmascarado los errores de las 
interpretaciones literalistas, fundamentalistas y dispensacionalistas, 
que procuran descifrar del texto un calendario de predicciones 
precisas sobre el Estado de Israel y los supuestos “anticristos”. 


Sin embargo, el Apocalipsis mantiene su valor (1) como denuncia 
profética de los imperialismos violentos, (2) por la seguridad absoluta 
del triunfo final de Dios contra las fuerzas del mal y (3) por la visión 
de una gloriosa esperanza que abarca la liberación, justicia y plenitud 
de vida en la tierra. Como otros libros de su género, el Apocalipsis 
insiste en la renovación del cosmos entero (| Romanos 8:18-21; 2 
Pedro 3:13), la tierra incluso, y rechaza el cómodo escapismo 
neoplatónico a alguna esfera "espiritual". Dios es el creador del 
cosmos (4:11) y su ira juzga al imperio lujoso y a todos sus 
cómplices para 


"destruir a los que destruyen la tierra" (11:18). En su representación 
final de la tierra restaurada, Juan prevé un río de agua pura alineado 
por una especie de árbol de la vida (no extinto a pesar de plagas 
anteriores) cuyas hojas "sirven para sanar a las naciones" (22:2). 


Los libros de la bióloga lesbiana Rachel Carson (especialmente 
Silent Spring, New York: Crest, 1962) influyeron enormemente para 
comunicarnos los peligros de los pesticidas, y así se inició el 
movimiento internacional ecologista. 


Además, como Engels se dio cuenta en el siglo XIX, lejos de ser un 
"opio para las masas", la nueva Jerusalén desciende al final a la 
tierra y reemplaza así todo imperio y régimen opresor Ly la morada 
final de Dios es aquí con su pueblo (no 


Countryman 1988:231-2; Richard B. Hays 1996:185; Gregory 
Beale 1999a:1141-43 y Grant Osborne 2002:791. Recientemente, 
algunos comentaristas han sugerido que los "perros" excluidos de la 
nueva Jerusalén pueden ser una referencia metafórica a 
“homosexuales masculinos, pederastas o sodomitas”, dado que en la 
lista paralela de vicios en 21:8 el término equivalente es “abominable” 
(ver David Aune, vol. 3, 1998:1222-4, 1237; cfr. 1130-1). Sin 
embargo, a lo más, el texto se refiere a actos sexuales, y no a una 
orientación (y sólo de parte de hombres, no de mujeres); y de 
conformidad con el significado en Levítico, si están en mente actos 
homoeróticos masculinos, sería sólo la penetración anal entre 
hombres (sin condones; || Romanos). Es mas, el término equivalente 
en la lista paralela de vicios de 9:20-21 se refiere a la idolatría, la 
cual también es lo que O Ezequiel generalmente especifica como el 
contenido de la “abominación” 


relacionada con Sodoma. Por esto, como en Romanos 1, en el caso 
de Apocalipsis 21:8 el contexto indica actos sexuales abusivos 
emprendidos en el entorno de la adoración idolátrica, como la 
prostitución cúltica. 
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viceversa; 21:3, 10). La decisión en el Apocalipsis Ode Cristo o 
César! ha sido usada por Daniel Berrigan, Ernesto Cardenal y Alan 
Boesak para denunciar la proliferación nuclear, la opresión de 
Nicaragua bajo la tiranía de Somoza y el sistema segregacionista 
racista de Sudáfrica. "El Apocalipsis es un texto catártico para los 
cristianos en sistemas opresores" (Tina Pippin 1994:115-116; cp Tina 
Pippin y Michael Clark 2006:753-68). 


Stephen D. Moore, “The Revelation to John”. Fernando F. 
Segovia y R. S. Sugirtharajah. A Postcolonial 


Commentary on the New Testament Writings. New York/London: 
T&T Clark / Continuum, 2007, 436-54 


Tradicionalmente los comentaristas leyeron el Apocalipsis como un 
agudo ataque contra el Imperio Romano y el contubernio cristiano 
con este imperio [ver también Engels y Marx arriba]. Colocaron al 
Imperio en el centro de las lecturas del Apocalipsis al que también 
leyeron como una crítica de los imperios contemporáneos aün antes 
de recibir el apoyo de los estudios postcoloniales. 


Imperium Romanum. Parece obvio el carácter anti-imperial del 
Apocalipsis, pues anuncia la transferencia del imperium mundial del 
emperador romano al Emperador celestial y su Hijo y co-gobernador, 
el Rey de reyes y Señor de señores (19:16; ver 17:14). El 
Apocalipsis describe esta transferencia así: „El imperio [ basileia] del 
mundo ha venido a ser el imperio de nuestro Sefior y de su Mesías" 
(11:15; ver 14:6-8). La pregunta principal planteada en este 
comentario, inspirado por la teoría postcolonial, es, sin embargo, si 
(o hasta qué punto) el Apocalipsis solamente reinscribe, en vez de 
eficazmente resistir, la ideología del imperio romano. 


Coloniae Romanum. La colonia romana clásica era una ciudad o 
pueblo, esencialmente una comunidad cívica de ciudadanos romanos 
viviendo fuera de Italia, compuesta mayormente de veteranos 
militares. El discurso postcolonial contemporáneo distingue entre 
colonias de inmigrantes (“settler colonies", que destruyen o 
ahuyentan a la población indígena; ver Australia, Canadá y EEUU) y 
colonias de ocupación, donde la población indígena queda, pero bajo 
el dominio del poder extranjero (ver Irlanda o la India). El Apocalipsis 
se dirige a las siete iglesias de Asia (hoy Turquía), una colonia de 
ocupación donde la presencia romana era mínima. ¿Cuáles, eran, 
entonces, los mecanismos de control? 


Hegemonía (en el sentido del intelectual italiano marxista Antonio 
Gramsci) significa el dominio por el consenso del pueblo dominado, la 
participación activa de un grupo dominado en su propio sometimiento. 


La colaboración de las elites locales urbanas, por ejemplo, explica 
cómo el poder imperial (numéricamente pequeño) puede dominar la 
enorme población indígena. 


Divus Caesar (el culto al emperador). Los elites indígenas de las 
ciudades coloniales competían en ofrecer honores al emperador (vivo 
o muerto) para demostrar su lealtad a Roma y fueron 
generosamente premiadas por sus esfuerzos (semejante culto al 
emperador no existió en Roma misma). 


Catachresis (griego: mal uso, mala aplicación). La intención del 
Apocalipsis es enfáticamente contra-hegemónica, un ejemplo 
impresionante de literatura de resistencia anti-imperial: gozosamente 
profetiza la destrucción de Roma, burlada y renombrada “Babilonia” 
(14:8; 16:9; 17:5; 18:2, 10, 21); los cristianos fieles constituyen un 
contra-culto imperial, un sacerdocio consagrado al Emperador 
Cristiano y su co-gobernador Jesucristo (1:6; 5:10; 20:6), mientras el 
culto oficial es visto como una aberración monstruosa, la adoración 
de una bestia cuya autoridad deriva de Satanás (13:4, 8, 12, 14-15; 
14:9-11; 16:2; 19:20; 20:4). Esta astuta estrategia polémica es un 
ejemplo de catachresis (Gayatri Spivak) que significa mal uso o mala 
aplicación, una estrategia anti-imperial de parodia y adaptación 
subversiva. La parodia del orden imperial romano culmina con la 
descripción de la diosa Roma (noble y austera personificación de la 
Ciudad Eterna) como una ramera borracha (17:1-6). Pero el ejemplo 
de catachresis mas fundamental en Apocalipsis es el uso del mismo 
término imperio" ( basileia) para significar el Reino de Dios. 


Dios como César (Apoc 4-5). Elementos tomados del imperio 
romano y aplicados al Reino de Dios y el Cordero incluyen: (1) la 
aclamación “Digno eres” (4:11; 5:9, 12); (2) el título “nuestro Señor y 
Dios” (4:8, 11; 11:17; 15:3; 16:7; 19:6; ver Juan 20:28); (3) los 24 
ancianos alrededor del trono (4:4); los ancianos echan sus coronas 
ante el trono (4:10); el Cordero en presencia del Emperador (5:6). 
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La Nueva Metrópoli: Apoc 21-22. El Apocalipsis procura presentar 
el Imperio Romano como la antítesis absoluta del 


imperio de Dios y su Mesias" (11:5), una oposición binaria 
relacionada con un dualismo metafísico y ético. Así la Nueva 
Jerusalén representa el paraíso restaurado (22:1-2; Gén 2:10; Ezeq 
47:1-12) pero afuera están “los perros, los hechiceros, los inmorales, 
los asesinos, los idólatras y todo el que ama y practica la mentira” 
(22:14-15; 21:8, 27). No obstante, en la zona negativa “afuera” 
también naciones enteras están esperando, dispuestas a dar 
homenaje a la Nueva Metrópoli (21:24, 26). 


Ambivalencia, Mímica (imitación), Hibridismo/hibridización. Para 
explicar tal incoherencia aparente en el libro nos ayudan las 
contribuciones de Homi Bhabha ( The Location of Culture, 1994). En 
estudios que enfocan la India británica del siglo XIX Bhabha acepta la 
tesis psicoanalítica de que la ambivalencia, la atracción y repulsión 
simultánea, son omnipresentes en los procesos psíquicos. Es decir, 
que la postura del colonizado vis-à-vis el colonizador nunca es de 
pura oposición (el dualismo) sino que siempre co-existen, en medidas 
diferentes, la resistencia y la complicidad. Este conjunto de 
resistencia y complicidad se expresa especialmente en el fenómeno 
de mímica/imitación colonial que resulta cuando el colonizado 
responde al imperialismo cultural, internalizando y replicando 
elementos de la cultura imperial. Tal mímica facilmente pasa a ser 
parodia o burla, subvirtiendo la autoridad y la identidad del 
colonizador. Según Bhabha, el tercer concepto que captura la 
interpenetración psíquica compleja de colonizador y colonizado es el 
hibridismo pues el contacto entre ellos (colonizador y colonizado) 
continuamente produce manifestaciones culturales híbridas. Bhabha, 
sin embargo, desarrolla el concepto (siguiendo a Derrida), pues no 
interpreta el hibridismo como un simple síntesis o fusión de dos 
culturas, sino como un “espacio entre” o “tercer espacio” en el cual 
las culturas simultáneamente se constituyen y son deconstruidas. 


Como consecuencia, una cultura nunca es pura, original, unificada, 
sino siempre impura, infectada por el hibridismo. Moore, entonces, 
procura aplicar los conceptos de Bhabha no solamente a la relación 
entre Apocalipsis y el Imperio Romano, sino también a la teología del 
Apocalipsis en general. 


El Libro de Mímica (imitación). El Apocalipsis representa el imperio 
romano con mímica para poder burlarse del imperio con parodias. 
Pero con una escena al revés de la que describe Bhabha en la India 
británica, en el Apocalipsis la burla y las parodias del imperio 
constantemente caen en la tentación de mímica, imitación y 
replicación (2:26; 3:21; 12:5; 20:4). Por lo tanto, si el Apocalipsis 
imita el imperio, entonces el imperio sigue como la autoridad última a 
pesar de los esfuerzos del libro de subvertirlo. 


Mímica y Monstruosidad: Apoc 13 y 17. Según el Apocalipsis, es 
Roma, la Bestia del mar, más que cualquier otro, quien practica la 
mímica, primero del gran dragón rojo (Satanás; 13:1; 17:3; 12:3, 9, 
20:2). Además la trinidad no santa de Satanás, la Bestia del mar y el 
»falso profeta" (16:13; 19:20; 20:10) imita la santa trinidad que 
integran Dios, el Cordero y el espíritu de profecía (2:7, 11, 17, 29; 
3:6, 13, 22; cfr. 1:10; 4:2; 17:3; 21:10). Moore entonces concluye 
que el Apocalipsis demuestra la dificultad de emplear las 
herramientas del emperador para deconstruir el palacio del 
emperador (imitando el proverbio de Audrey Lorde sobre las 
herramientas del carpintero). 


El Libro de Conquista. Más que cualquier otro texto del cristianismo 
primitivo, el Apocalipsis está repleto de lenguaje de guerra, conquista 
e imperio. El premio para los discípulos Cristianos fieles es de ser 
co-gobernadores del imperio de imperios que pronto sucederá a 
Roma (3:21; 5:10; 20:4-6; 22:5), un imperio mesiánico establecido 
por una matanza mundial sin precedentes (6:4, 8; 8:11; 9:15, 18; 
11;13; 14:20; 19:15, 17-21; 20:7-9, 14). Puesto que el discurso anti- 
colonial del Apocalipsis es ambivalente, infectado por deseo y 
conflictuado, contiene las semillas de su disolución (Bhabha). Así, 


podemos ver posteriormente el proceso en el cual el cristianismo de 
Constantino y post-Constantino llegó a ser Roma. 


La Putería/Prostitución Híbrida: Apoc 2-3. La amenaza del 
hibridismo en el Apocalipsis es incorporada en las obras y las 
enseñanzas de los nicolaítas (2:6, 15), la enseñanza de Balaam (2:4) 
y la enseñanza de “esa mujer Jezabeel" (2:20). La 


“prostitución” (2:14,20) es una figura para la idolatría. Así el 
Apocalipsis es fuertemente anti-asimilacionista y contra-hegemónico 
y exhorta a una resistencia no-violenta frente al imperio. La gran 
Ramera en Apocalipsis representa la amenaza desde afuera, 
mientras Jezabeel representa la amenaza desde adentro, pero la 
amenaza exterior ha infiltrado la amenaza interior. 


El Libro del Imperio. El imperio de Dios que el Apocalipsis proclama 
no es independiente del imperio romano. Más bien es un parásito que 
depende de él. Eventualmente, sin embargo, el huésped absorbe al 
parásito, que precipita la mutación del único monstruo que el vidente 
del Apocalipsis parece incapaz de imaginar: un imperio que es a la 
vez romano y cristiano. El fenómeno de la cristiandad constantiniana 
misma es testigo del error fatal de la teología del Apocalipsis, que se 
manifiesta en tres características: (1) el sinónimo para Dios es “el 
trono”; (2) los atributos principales de este Dios sentado en el trono 
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los atributos del emperador: gloria, autoridad, poder e ira; (3) las 
actividades principales de este Dios son las de un emperador: 
guerras para ensanchar el imperio. Para una teología adecuada hace 
falta una concepción de la esfera divina que es algo más que 
IMPERIO escrito con mayúscula. 


[Nota. Historiadores insisten que la causalidad en un proceso 
histórico es compleja. Para confirmar la hipótesis de Moore sobre la 


culpabilidad del Apocalipsis (ca. 100 d.C.) por la triste historia de la 
cristiandad post-Constantino, hace falta una consideración de los 
muchos otros factores en la historia y el rol de la interpretación del 
Apocalipsis en los siglos después de su aparición]. 


Tina Pippin y J. Michael Clark (2006). “Revelation/Apocalypse”. 
The Queer Bible Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, 
Mona West, Thomas Bohache, eds. London: SCM, 753-68. 


Refiere al cristianismo como “una religión todopoderosa hetero- 
masculina” (753). 


Los autores se describen como “scripturephobic” (Escrituro-fóbicos) 
(754). 


Piensan que el Apocalipsis es “misógino, patriarcal, homofóbico y 
heterosexista, violento y... una pobre visión de un futuro justo” (754). 


“Entendemos que nuestra tarea es hacer una contra-lectura del texto 
que va contra el grano tanto de los comentarios académicos como 
de los fundamentalistas” (754). 


“Tal vez la relevancia del Apocalipsis de Juan en un comentario queer 
es que habla de la injusticia hecha al ,Otro"” y puede ser “un 
catalizador y fuente de ímpetu que nos mueva a reclamar una praxis 
justa” (754). 


El Apocalipsis es “masculinista, homofóbico y homoerótico y 
totalmente ambiguo” (754). 


Concluyen que “el Dios del Apocalipsis (y de toda literatura 
apocalíptica) es una deidad violenta, sadomasoquista a quien 
debemos resistir. Esta teología de destrucción masiva en el 
Apocalipsis de Juan no puede ser revisada, reconstruida o adaptada 
para nuestro contexto actual.... Somos co-conspiradores en un 
complot para derrotar el Apocalipsis” (768). 


Thomas L. Long (2006). “Apocalyptus Interruptus: Christian 
Fundamentalists, Sodomy, and The End”. Gender and 


Apocalyptic Desire. Brenda E. Brasher y Lee Quinby, eds. 
London: Equinox, 42-63. 


Excelente resumen de discursos fundamentalistas proclamando la 
homosexualidad/Sodomía como la causa de desastres naturales e 
históricas y señalando la relación con la literatura apocalíptica. Se 
equivoca cuando atribuye los textos de Lev. 


18:22 y 20:13 al Deuteromista (2006:54) pero el error no afecta el 
argumento básico. . 
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Excursus. Los “Putos Sagrados = Perros” (Deut. 23:17-18) y los 
“Perros” (Apoc. 22:15) 


¿“Perros” O0 Abominación O Prostitutos Homosexuales || Todos 
los Homosexuales? 


Recientemente, algunos han sugerido que los “perros” excluidos de la 
nueva Jerusalén (Apoc. 22:15) pueden referirse metafóricamente a 
“homosexuales masculinos” (Aune 1998:1237), o (más 
cautelosamente) “primeramente... prostitutos cúlticos masculinos 
castrados, sin excluir una referencia más amplia a cualquiera que se 
involucra en prácticas homosexuales” (Gagnon 2001:105; ver David 
Aune 1998:1130-33; 1222-24, 1236-38; cf. Robert Gagnon 2003:59, 
73 y notas 72 y 73; 2001:100-110, citando a Aune y a una 
comunicación privada de Bruce Metzger, 105, nota 168). Sin 
embargo, cuando Apocalipsis habla de “Sodoma” (11:8, con Egipto y 
Jerusalén), la ciudad simboliza la violencia imperial, la opresión y la 
persecución (ver la falta de hospitalidad en Génesis 19), no las 
prácticas homoeróticas. Y cuando Apocalipsis se refiere a ciertas 


personas como “perros” excluidos de la nueva comunidad (22:15), 
éstos son cristianos apóstatas que hacen sacrificios a ídolos y 
denuncian a sus hermanos ante las autoridades imperiales (21:8). De 
ahí que muchos comentaristas enfaticen la idolatría imperial 
destacada en las listas 1-3: 


[1] Pero en cuanto a [1-8]:.................. Dl ........... [2] Pero fuera 
[de la nueva Jerusalén] son [1-6]: los cobardes, = 1? 


los perros [ kyon; pl. kunes/kynes] y 
los infieles/incrédulos, = 1? 

los hechiceros y 

los abominables [ ebdelygmenois], = 1? 
los prostitutos/inmorales [ pornoi] y 

los asesinos, = 4 

los asesinos y 

y los prostitutos/inmorales [ pornois] = 3 
los idólatras y 

y los hechiceros, = 2 

todos los que aman 

los idólatras = 

5 

y practican la mentira (Apoc. 22:15). 


y todos los mentirosos, = 6 


tendrán su parte en el lago que arde con fuego y azufre, 
que es la muerte segunda (Apoc. 21:8). 

[3] Y jamás entrará [en la ciudad] 

nada común/profano/inmundo/impuro 

ni nadie que haga abominación [ bdelygma] 

ni (practique / diga) una mentira, 

sino sólo aquellos que tienen su nombre escrito 

en el libro de la vida del Cordero (Apoc. 21:27) 


[4] Y los demás seres humanos que no fueron muertos con estas 
plagas, ni aún así se arrepintieron de las obras de sus manos, ni 
dejaron de adorar a los demonios, ni a las imagines de oro, de plata, 
de bronce, de piedra y de madera, las cuales no pueden ver, ni oír, ni 
andar; y no se arrepintieron de sus homicidios, ni de sus hechicerías, 
ni de sus prostituciones, ni de sus hurtos (Apoc. 9:20-21 || Ezequiel 
también enfatiza la idolatría como el contenido de las 


“abominaciones” relacionadas a Sodoma) 


Notemos que “perros” en 22:15 reemplaza los “cobardes y los 
infieles” y no solamente “los abominables” de la lista relacionada en 
21:8. Además a lo sumo, los “perros” en Apoc. 22:15 se refieren 
solamente a: 


actos sexuales, no a una orientación (de homosexual); 


actos de parte de varones, no de mujeres; 


actos limitados a la penetración anal varón-varón (como en 
Levítico 18:20; 20:13, (| Romanos 1:27); 


los prostitutos cúlticos masculinos que serían insultados como 
“perros” (1) Deut 23:17-18). 


Anteriormente muchos habían pensado que los prostitutos cúlticos ( 
gedeshim, llamados “perros” en O0 Deuteronomio 23:17-18) 
solamente sirvieron a las mujeres que procuraron embarazarse 
(Bailey: 1955:48-53; Boswell 1980:98-99; Scroggs 1983:70-71). Sin 
embargo, Robert Gagnon contestó: 
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Tal suposición... presupone una costumbre que no puede ser 
documentada para el Cercano Oriente Antiguo. Sin embargo, allí 
tenemos buena evidencia de prostitución cúltica homosexual en el rol 
homoerótico de...[tres ejemplos]. 


Debido a la castración, ellos ciertamente no eran compañeros 
idóneos para las relaciones sexuales heterosexuales y para la 
fecundación, Además, la teoría de prostitución cúltica hombre a 
mujer es difícil de armonizar debido a la atención dada por la 
sociedad israelita a guardar la pureza sexual de sus mujeres [Nota 
164: “Es improbable que haya habido en Israel mucho mercado para 
que los hombres lleven a sus esposas estériles a algún santuario 
local (los “lugares altos”) para ser fecundadas por prostitutos cúlticos 
masculinos, particularmente dado que la paternidad entonces hubiera 
sido sostenida por el prostituto cúltico masculino [o su diosa], ...no 
por el marido, creando toda clase de problemas relacionados con la 
legitimidad, derechos de herencia, y demás”]. Las duras 
descripciones del gedeshim en 1-2 Reyes...y Job 36:14, junto con el 
epiteto de "perro" en Deut 23:18, sugieren un grado de repugnancia 
más apropiado para la prostitución cültica masculina con el mismo 
sexo (2001:104). 


Ted Jennings aprovecha esta identificación de los prostitutos cúlticos 
( gedeshim) que sirvieron a otros varones (Deut. 23:17-18 y los 
cuatro textos relacionados en 1-2 Reyes) y usa la conclusión de 
Gagnon proactivamente para señalar la implicación que el sexo 
homoerótico masculino era común e institucionalizado aun en el 
Templo durante toda la época de la monarquía (2005:115-20; ver 1 
Reyes 14:24; 15:12; 22:46; 2 Reyes 23:7; ver detalles arriba, 
Jennings, 7. Putos Sagrados). De las referencias a los prostitutos 
cúlticos en 2 Reyes 23:4-7, 13 Jennings enfatiza que, al final de la 
monarquía, Josías intentó purgar el templo del culto de la fertilidad: 
“derribó las casas de los prostitutos cúlticos masculinos ( gedeshim) 
que estaban en la casa de YHWH, donde las mujeres tejían para 
Asera”. Jennings explica: “Aquí queda claro que los cultos de Baal, 
Asera, y Astarté estaban completamente integrados al templo de 
Jerusalén desde la época de Salomón hasta los tiempos de Josías — 


¡por el período entero de la monarquía y del templo de Jerusalén! 
Además nos damos cuenta de que los ,sacros" [prostitutos cúlticos 
masculinos] eran también una parte integral de las prácticas de culto 
que habían sido asimilados al culto de YHWH 


durante ese período” (2005:120; énfasis mía). La conclusión de 
Jennings totalmente subvierte la noción común que la actividad 
homoerótica fue rara y siempre condenada en la historia israelita- 
judía —un error que Gagnon mismo repitió cuando insistió que cuando 
Jesús sanó al amado esclavo del Centurión no era un caso de una 
pareja homosexual (O0 Mateo; Lucas; ver también Jesús y el 
Discípulo Amado, O Juan; www.robgagnon.net). Así también queda 
refutada la idea que “Moisés” 


(Levítico 18:22 y 20:13) hizo desaparecer de Israel “el vicio pagano” 
de la homosexualidad! 


No obstante, Gagnon insiste que en Apoc. 21:8 “la referencia a ,los 
abominables" corresponde a los ,perros" en 22:15," 


citando relaciones etimológicas con la terminología para abominación 
en Lev. 18:22, 30 y 20:13 (2001:105). Gagnon cita a Filón como 
testificando que “La existencia de prostitutos cúlticos masculinos (del 
mismo sexo) era bien conocida por los judíos de aquel período” 
(2001:105, 159-83). Gagnon sostiene que “La evidencia de la 
Mesopotamia... deja en claro que la forma más aceptada de 
relaciones sexuales con el mismo sexo —no la menos aceptada- era 
precisamente las relaciones sexuales con el mismo sexo llevadas a 
cabo en un contexto religioso. De lo contrario, que un hombre quiera 
ser penetrado por otro hombre era generalmente visto como 
vergonzoso” (2001:108-09). Gagnon deduce que, al condenar a los 
“perros”, Apoc. 22:15 condena la expresión de homoerotismo 
culturalmente más aceptada; y así cuánto más habría condenado el 
autor a lo que aún rechazaban los idólatras paganos. De este modo 
Gagnon presupone que Apocalipsis refleja las normas del denunciado 
imperio romano antes que buscar evitar ser embutidos en el molde 
del mundo (Rom. 12:1-2). Respecto a la interpretación de Gagnon de 
Apoc. 22:15, William Countryman responde: “Puesto que el resto de 
la lista está claramente justificada en términos de apóstatas e 
informantes, la alegación de que ,perros" se refiere a compañeros 
sexuales de varones parece un ejemplo muy exagerado de e/ségesis 
basado en las presuposiciones del lector” (2007:137). 


El argumento de Gagnon que una posible referencia metafórica a 
actos de penetración anal de parte de varones practicando la 
prostitución cúltica implica la condenación de todos los actos 
homoeróticos consensuales de amor comprometido (2001:108) ni 
siquiera ha convencido a muchos que comparten su ideología sexual 
(ver Tom Schmidt, 1995:97-98; Richard Hays 1996:185; Gregory 
Beale 1999:1141-43; Grant Osborne 2002:791). Solamente un 
comentarista, David Aune, ha tomado una postura parecida a la de 
Gagnon. Aune dice de Apoc. 21:8: “Aunque esta lista sea 
ligeramente más larga que la de 22:15, es natural entender... 
'abominable" y...'los perros", como paralelos, sugiriendo que ambos 
pueden referirse a la sodomía o a la homosexualidad” (1998:1131). 
De fuentes no bíblicas citadas de “sociedades religiosas paganas 


moralmente sensibles” él también sugiere que los “asesinos” en la 
lista incluiría al “aborto definido como infanticidio” (1132, ver 1222). 


Sin embargo, últimamente la mayoría de autoridades solamente 
aceptan que los “santos” ( gedeshim) en Deut. 23:17-18, 1-2 


Reyes y Job 36:14 (mal traducido “sodomitas,” RV) eran prostitutos 
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"posibilidad" que el insulto “perros” en Apoc. 22:15 podría incluir una 
alusión a tales prostitutos idólatras, cülticos. Pero concluyen que el 
contexto en el Apocalipsis sugiere que el autor y sus lectores 
pensarían mayormente en otras figuras despreciadas. Por ejemplo, 
el comentarista evangélico Grant Osborne, respecto a los "perros" 
en Apoc. 22:15, concluye: 


"Aquí podría restringirse a los falsos maestros y a sus seguidores de 
Apoc. 2:14-15 y 20-23, a saber, aquellos mentirosos que pretenden 
ser cristianos ...pero es mejor interpretar los ,perros" generalmente 
como aquellos que ,se resisten a la voluntad de Dios y se enredan 
con el demonismo y la falsedad" (Michel, TDNT 3:1103). Incluiría a 
los cristianos falsos sin estar restringido a ellos. Es posible que la 
combinación de , perros" con „gente inmoral"...apunte 
específicamente a prostitutos masculinos" (Osborne 2001:791, 
citando a Aune; énfasis mio). Pero Osborne no prefiere esta 
interpretación ni mucho menos acepta las propuestas de Aune y de 
Gagnon de ampliar "perros" para incluir a todos los "homosexuales" 
(ver también James B. De Young, Homosexuality (Homosexualidad) 
[Grand Rapids: Kregel], 2000:129-30; Richard Bauckham OBC 


2001:1305). 


Asimismo, el comentarista evangélico Gregory Beale piensa que la 
metáfora “perro” en Apoc. 22:15 y la descripción de aquellos 


excluidos de la ciudad-templo en 21:27 como los que "hacen 
abominación" sugieren que Deut. 23:18 (“perros” = 


prostitutos cülticos masculinos) se hace eco en 22:15, especialmente 
cuando se recuerda que los paralelos en 21:8 y 27 son catálogos de 
pecados asociados con la idolatría (1999:1141-42). Sin embargo, en 
lo que respecta a los “perros” en 22:15, Beale añade: “La imagen en 
21:27 de incrédulos fuera de la ciudad para siempre es 
parafraseada aquí, junto con 21:8.... Que la imagen canina describe 
falsificadores se ve...al notar que /as primeras tres descripciones de 
pecadores de 21:8 son reemplazadas aquí por ‘perros’ al comienzo 
de la lista. Esto sugiere que ,perros" describe más adelante 
„cobardes, infieles, y abominables"" (1999:1142; énfasis mío). Beale 
enfatiza la relación entre la idolatría y la "prostitución," tanto en su 
sentido figurativo como literal (1999:248-50, 260-63, 519-20, 1059- 
61, 1101-03; ver también William Countryman 2007:135-37). 


CONCLUSIÓN. En Apocalipsis 22:15 la adición del insulto metafórico 
"perros" (despreciados, inmundos, carrofieros) reemplaza la triple 
referencia a los apóstatas y traidoras que 21:8 describe como 
"cobardes, infieles y abominables" y en 21:27 reemplaza a los 
"impuros/inmundos que hacen abominación. En cada lista el énfasis 
está en la práctica de la mentira abominable de idolatría (9:20-21; 
21:8, 27; 22:15; adorando a imágenes de César en vez del Dios 
verdadero y el Cordero — 


Apocalpisis 4-5) y participando en la opresión y la violencia del 
Imperio (“asesinos”; Apocalipsis 13 y 17—18). Como Richard 
Bauckham enfatiza: "La denuncia contra Roma que hizo Juan... logró 
más que vocalizar una protesta de grupos explotados, oprimidos y 
perseguidos por el Imperio. Además insistió que las personas que 
compartieron las ganancias económicas debieran mostrarse 
solidarios con los víctimas y hacerse víctimas ellos mismos" 
(1993:378; ver la defensa que hizo Jesus" de un grupo insultado, 
“Raca”, (| Mateo 5:22, posiblemente equivalente a “maricones”). 
Irónicamente, como hemos visto, algunos supuestos defensores de 


autoridad bíblica imaginan que fortalecen su argumento por atribuirle 
a una metáfora bíblica aislada sus prejuicios homofóbicos. Ellos no 
comprenden que terminan bajando la Biblia al nivel de una protesta al 
estilo “Dios odia a los maricas” de Fred Phelps (un religioso ultra- 
derechista en los EUA que usa esta frase; ver Didier Eribon, Insults 
and the Making of the Gay Self (Insultos y la fabricación del Ser 
Gay) (Durham: Duke University, 2004, bajo la solapa “Reseñas”- en 
www.fundotrasovejas.org.ar). 


En los días de Jesús los judíos llamaban “perros” a los gentiles 
(Mateo 15:21-28; Marcos 7:24-30) y Jesús mandó a sus discípulos 
que no dieran las santas verdades del evangelio a los perros (Mateo 
7:6), a saber, aquellos que habían tratado al evangelio con desprecio 
(Osborne 2001:791). En Filipenses 3:2 Pablo denuncia como 
perros" ciertos cristianos-j udíos que procuraron imponer la 
circuncisión como requisito para los gentiles convertidos (ver 
“Beware of the Dogs, 3:2-9,” The Jewish Annotated New Testament, 
New York: Oxford, 2011: 359). Proverbios 26:11 describe como 
“perros” a los tontos (ver los “perros” apóstatas en 2 Pedro 2:22). 
Tal uso frecuente de “perros” como insulto metafórico en la Biblia 
puede recordarnos cómo los prejuicios humanos, tanto contra judíos 
como minorías sexuales (anti-judaísmo/semitismo y homofobia), 
corrieron paralelos durante siglos, cada uno culminando en el 
Holocausto/Shoah nazi (Boswell 1980:15). 
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Estudio Inductivo: La Interpretación Homofóbica de “Perros” en 
Apocalipsis 22:15 


Introducción. Probablemente un desconocido profeta "Juan" escribió 
el Apocalipsis ca. 95 d.C. cuando fue desterrado a la isla Patmos, 
unos 90 kms. de la costa de Asia Menor (tradicionalmente dijeron 
que era el Apóstol Juan). 


Traducción. 


[1] Pero en cuanto a [1-8]:.................. cece eee eee [2] Pero fuera 
[de la nueva Jerusalén] son [1-6]: los cobardes, = 1? 


los perros [ kyon; pl. kunes/kynes] y 

los infieles/incrédulos, = 1? 

los hechiceros y 

los abominables [ ebdelygmenois], - 1? 
Los prostitutos/inmorales [ pornoi] y 

los asesinos, = 4 

los asesinos y 

y los prostitutos/inmorales [ pornois] = 3 
los idólatras y 

y los hechiceros, = 2 

todos los que aman 

los idólatras = 

5 

y practican la mentira (Apoc. 22:15). 

y todos los mentirosos, = 6 

tendrán su parte en el lago que arde con fuego y azufre, 


que es la muerte segunda (Apoc. 21:8). 


[3] Y jamás entrará [en la ciudad] 

nada común/profano/inmundo/impuro 

ni nadie que haga abominación [ bdelygma] 
ni (practique / diga) una mentira, 

sino sólo aquellos que tienen su nombre escrito 
en el libro de la vida del Cordero (Apoc. 21:27) 


[4] Y los demás seres humanos que no fueron muertos con estas 
plagas, ni aún así se arrepintieron de las obras de sus manos, ni 
dejaron de adorar a los demonios, ni a las imagines de oro, de plata, 
de bronce, de piedra y de madera, las cuales no pueden ver, ni oír, ni 
andar; y no se arrepintieron de sus homicidios, ni de sus hechicerías, 
ni de sus prostituciones, ni de sus hurtos (Apoc. 9:20-21; O0 Ezequiel 
también enfatiza la idolatría como el contenido de las 


“abominaciones” relacionadas a Sodoma). 


1. Comparen cuidadosamente la última lista de vicios en Apoc. 22:15 
con las tres listas anteriores (21:8, 27; 9:20-21). ¿Cuál es el último 
vicio en las tres listas en Apocalipsis 21-227? ¿Cuáles listas se 
refieren a “abominable/abominación? ¿Cuáles son los cinco vicios en 
común que tienen las listas en 21:8 y 22:15? ¿ Cuáles son los cinco 
vicios que la lista en 9:20-21 


comparte con las listas en 21:8 y 15? En 22:15, ¿“perros” aparece 
para reemplazar a “abominable” en 21:8 o reemplaza los tres 


primeros 
vicios 


(cobardes, 


incrédulos, 

abominables)? 

¿Reemplaza 

“perros” 

además 

“nada 

común/profano/inmundo/impuro” ( koinon) en 21:27? 


2. ¿Con cuales vicios es “mentiroso” paralelo en 22:15, 21:87 
¿Sugeriría ésto que “mentiroso” podría ser metafórico de idolatría? 
Ver Romanos 1:18-23. ¿A qué vicio es “mentiroso” paralelo en 
21:27? ¿Sugeriría ésto que “abominación” 


también podría referirse a prácticas idolátricas (como es común 
especialmente en Ezequiel)? 


3. ¿Cuáles listas hacen referencia a la prostitución o a los prostitutos 
masculinos/personas inmorales? En estas listas, ¿cómo se relaciona 
este vicio con los hechiceros y los homicidas/homicidios? 


4. Si “perros” en 22:15 es una metáfora solamente para prostitutos 
masculinos, ¿existe alguna buena razón por la que deba separarse 
de ese término por la referencia a “hechiceros”? Si “perro” es una 
metáfora para prostitutos masculinos sólo en Deut. 23:17-18 pero en 
el resto de la Escritura una calumnia para los gentiles (Marcos 7:26- 
27; Mateo 7:6), judaizantes (Filip. 


3:2), etc., ¿nos da Apocalipsis alguna base para entender 22:15 
como referencia a los prostitutos masculinos u homosexuales? 


5. ¿Sugeriría 22:11 que los seis grupos enumerados en 22:15 son 
ejemplos de comportamiento injusto (carente de solidaridad con los 
débiles y oprimidos), impuro, sin amor (cf. Rom. 13:8-10; Mateo 
25:31-46)? 
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6. ¿Por qué permanecerían fuera de la Nueva Jerusalén los seis 
grupos enumerados en 22:15 cuando las 12 puertas de la ciudad 
están siempre abiertas (21:25)? Ver C. S. Lewis, The Problem of 
Pain (El problema del dolor, 1940): 


"A la larga, la respuesta a todos aquellos que objetan sobre la 
doctrina del infierno también es una pregunta: ¿Qué le estás pidiendo 
a Dios que haga? ¿Borrar sus pecados pasados y a toda costa 
darles un comenzar fresco, suavizando cada dificultad y ofreciendo 
toda la ayuda milagrosa? Pero Él lo ha hecho así, en el Calvario. 
¿Perdonarlos? Ellos no aceptan ser perdonados. ¿Dejarlos solos? 
iAy! Temo que eso es lo que Él hace. 


Ver los textos paulinos que parecen enseñar la salvación universal: 
Romanos 5:18; 11:32, 36 (Hultgren 2011:227-234; Jewett 2007:721- 
22; Campbell 2009:71, 78, 92-94, 929, 948, nota 11; también T. L. 
Tiessen, "Universalism," GDT, Dyrness, William A. and Veli-Matti 
Karkkainen, eds., 2008:914-17). 
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